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الفهرس 


| ستقلالة حقل ديني متماد --- 


الفصل الثاني: 
الأصولة الجديدة: أو متخيل الامة .- 
حوافز الاسلاموية والأاصوليّة: الأمّة الغربية والامّة الإسلاميّة 
الدولة/٠‏ لبلد كنقطة استناد للاسلاموية س 
الأأصولية الجديدة كعامل وتعبير في حو القافة - 


طرد الثقافة في E E‏ 


ا الال الات الغابرة لكرماق ج اة 


الاستمصال الاصولي الجديد: الكوسموبوليتيّة والهجرة أو الطهارة 
اصو لة ديد متخدات وعصبيّات: العو د على A mm ed‏ 


3 


ق ي 


الفصل الثالت: 


اذ ج الإسلام الاقلى س 


مو اقف جحدیده: دواع عن هوية ام سعي و راء إعان؟ e‏ 


Olivier ROY, Vers un Islam européen; Paris, éd. Esprit, 1999. 


لل لف ن 


ه افغانستان» الإسلام والخداثة السياسية» باریس» لوسّاي» ٠۹۸۰٩‏ . 
ه فشل الإسلام السياسي» ن. ن.» ٠۹۹۲‏ . 

ه َسَابة الاسلامويّة؛ باریس» هاشیت» ۱۹۹٩٩‏ . 

ه آسيا الوسطى الجديدة» أو فب رکة الام؛ باریس» لوسّاي» ٠۹۹۷‏ . 


ه إيران: كيف اروج من ثورة دينية؟ (مع فَرْهّد خسرو خافار)؛ باريس» لوسّاي» 
1۹ . 


مشكلات «الإسلام والعلمانية» و«الإسلام والديعقراطية» وغيرها من 
المشكلات التياطر حها التعارف والتدافع بين المسلمين والغرب من حملة نابليون 
على مصر عام ۱۷۹۸ وحتى الآن كانت تتم معا لجتها غالبا إن لم یکن دائما» من 
خلال دراسات فکريةرتبحث في مدى تقبّل الإسلام لهذه المفاهيم» وقي ! افکانة 
توطينها في نسیجه» وا ۳دا إمكانية تسويغ الممارسات السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والحقوقية والتنظيمية المرتبطة بتلك المفاهيم في الاجتماع السياسي 
الإاسلامي. 

الجديد في لزل الذي نقدم له ««(نحو اسلام اوروبي» هو: 


١‏ - خرو جه على هذا التقلید: فموٌلفه الفر نسم( ارلیفییه روا (رهR ۷1٥۲‏ 11ا0) إذ 
یطرح على نفسه («تبیان اسع العميق للاسلام المعاصر»» يوؤكد» في الوقت نفسه» 
انه سيفعل ذلك «ليس على اساس المذاهب والمدارات الخغرافية». بل من خلال 
مارسة الاعلين الذين أتوا جديدا (أو استصلحوه) دون أن يعرة ي ائما». 

۲- تأكيده أن الأصولية الاسلامية هي التي أسهمت في إدخال «العصرنة» إلى 
البلاد الإسلامية من خلال انتهاج سياسات واقعية وليس من خلال نقاش فكري 
لمسألة العلمانية والدعقراطية» وإمكانية توطينهما في نسيج الإسلام. 

۴- اعتباره» خلافاً لكل ما هو شائع وراسخ» أن «الانتظام السياسي» هو الذي 
يحدّد «الانتظام الديني»» وأن «السياسي» هو الذي يحدد مكانة «الديني» في 


۳ 


بحربتي الثورة والحكم في إيران» وليس العكس. 

هذا الجديد هو ما يعطى الكاتب» إلى جحانب أمور أخرى ترد لاحقاء طرافته 
واهميته في آن» وهو ما دفع «معهد المعارف الحكمية للدراسات الدينية والفلسفية» الى 
العمل على نشره» مع أنه لا يوافق الكاتب على الكثير من أفكاره وأطروحاته الواردة 


شةه. 


يتخذ الكاتب من فكرة الامة» والنظر اليهاء والموقف منهاء و السلوكيات الفعلية 
بجاهها» معيارًا لتصنيف هولاء الفاعلين الجدد وتوزيعهم على ثلاثة تيارات: 

تیار اعتدلت (اسلامویته») في النظر الى الامة. فبات يتخذ من الكيان 
السياسي (الدولة) التي ينتسب إليها مسرحا لانشطته السياسية. وبذلك فانه تحوّل 
من فكرة الامة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين إلى الأمة القومية (أو 
الوطنية) - المتحد الجامع لجزء من المسلمين. وفي ذلك تكيّف مع الواقع الذي افرز 
العديد من الكيانات السياسية (الدول) في البلاد الإسلامية» وإن لم يكن هنالك 
رضا بهذا الواقع. (يرى المؤلف مصاديق لهذا التيار في كل من إيران وت ركيا على 
الصعيد الرسمي» وفي كل القوى والح ر كات الإسلامية التي ترفض العنف من جهة» 
وتحصر انشطتها السياسية في إطار الكيانات السياسية التي تعيش فيها» وتمارس هذه 
الانشطة باساليب سياسية من جحهة نانية (دعاية» إعلام» مشار كة في انتخابات»› 

من مصاديق هذه الح ركات: الإخوان المسلمون في كل البلدان» حزب الله في 
لبنان» حركة النهضة التونسية... الخ. 

لهذا التيار يخصَص الكاتب الفصل الاول من مؤلفه تحت عنوان «سبل 
العصرنة). 

ه تيار ظل متمسشكا بفكرة الأمة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين وإدانة 
الكيانات السياسية القائمة ورفضها (لبعدها عن الاسلام ولكونها عارضة وثمرة 
تدخلات أجنبية) ورفض حصر أنشطته في إطار ها بالاساليب السياسية المقبولة فيهاء 


٤ 


ويتو جه إلى الجهاد فى كل مكان يتطلب الجهاد (افغانستان» البوسنة» الشيشان» 
العراق» باكستان). هذا التيار يحدد انتماءه إلى «الامة الإسلامية» وليس إلى هذا 
البلد أو ذاك. | 

يخصّص الكاتب للكلام على هذا التيارء الفصل الثاني م ولف حت عنران 
«الأصولية الجديدة أو الامة المتخيلة». 

ه تيار يطلق عليه الكاتب اسم «الإسلام الاقلي» اده للحن الهاجرون 
إلى الغرب» والذين قرّروا الاستيطان نهائياً في البلدان التي هاجروا إليها حيث 
یشکلون اقلية» ويسعون لإقامة هويتهم الدينية في مجحتمعات غلاا وات امل 

مسيحية» ما يجعل سعيهم صعباً ومعقدا. .. لهذا التيار يخصّص الكاتب الفصل 
اثالث والأخير من مولفه تحت عنوان: «نحو إسلام أوروبي». 


سبل العصرنة 


إن الأطروحة التي يعمل الكاتب على إبرازها وتأكيدها» من خلال استقراء 
ممارسات التيارات الثلانة ا رة هي ان الاصولية الإسلامية» بتياراتها الثلانة» 
ولکن كل على طريقته» هي التي ا في إدخال «العصرنة» إلى البلاد الإسلاميةء 
وذلك من خلال انتهاج سياسات واقعية الس بو حال ا ق ا 
العلمانية والدعقراطية وحاولة توطينها في نسيج الإسلام. 

عندما يتم الانطلاق من الاسلام» بوصفه كلا لا يتجزأء يصبح التمانع بين الإسلام 
والعلمانية أمرا شديد الوضوح لان الإسلام يرفض الفصل بين الدين والدولةء وهدا 
من شأنه» في نظر الكاتب» «أن يحول دون إقامة مشهد سياسي دقر اطي يفترض» 
بدوره» تقاسم قيم مشتركة في ما يتعدى المرجعيات الدينية الخاضصة بکل اخد او 
بكل متحد»» ولذا فان المسلمين نظرواء وما زالوا ينظرون إلى العلمانية والديعقراطية 
کمبادئ مستوردة... 


لكن الكاتب» هناء بعيّز بين العلمانية الفرنسية (6٤1غنه1])‏ التي تنبني ضد الدين 


© 


وفي مواجهته» والعصرانية او الدنيو ية الإبحليزية («ءاهااءم؟5) التي تعني الدخول 
في العصر والاستجابة لمتطلباته من دون الدخول في تناقض مع الدين. والكاتب لا 
يطرح هذا التمييز لتسويغ العصرانية في نظر المسلمين» وإنما ليؤكد أن تاريخ العام 
الإسلامي والفكر الاسلامي قد أنتجا دوما العصرانية من خلال اللعبة السياسية التي 
م تكن قط متمائلة مع النظرية السياسية الاسلامية: «فعلى الدوام صدر الجاكمون 
عن سلطة واقعية» (ص »)١ ٤١‏ وليصل الى نتيجة مفادها «ان العلمانية تستقرا من 
خلال التطور الداخلي للبعد الديني الذي يوول إلى تفسيح جحال للعصرانية» هناك 
حیث لا تنتظر إلا قليلا» (ص .)٠١‏ 

للتدليل على ما تقدم يستقرئ الكاتب بحربة الثورة والحكم في إيران بصورة 
اساسية» فير ی : 

-١‏ أن انتصار الثورة الإسلامية في إيران قد تم بدعوات وأنشطة وفاعليات كلها 
ذات طابع سياسي :(اعلام» تعبئة» تحريض» تكتيل الجماهير» مظاهرات وشعارات)»› 
وأن الهدف كان سياسيا: (إسقاط حكومة الشاه» وإقامة الجمهورية الإسلامية). 

۲ ان کل ماتلا الانتصار من وضع دستور» واستفتاءعليه» وانتخابات للمجالس 
المختلفة .ما فيها انتخاب المرشد الاعلى للجمهوريةء لا لانه اللاعلم بشوون الدين› 
وإنما لانه الأعلم بشؤون العصر... هي» في نظر الكاتب» فاعليات سياسية وليست 


دينية. 

٣-انتهاج‏ سياسات خارجية ذات طابع قومي أكثر ما هو ديني» والمثل الصارخ 
(الواضح الدلالة) على ذلك هو تأييد أر مينيا (المسيحية) في مواجهتها مع أذربيجان 
(الشيعية)ء وانتهاج سياسات داخلية تعمل بقوة على تنمية إيران و جعلها قوة إقليمية 
فاعلة وموثرة على شتى الاصعدة السياسية والاقتصادية والعسكرية. 

٤‏ - إشراك أبناء الديانات والمذاهب والأعراق الأخرى في اللعبة السياسية. 

-٥‏ الدستور يوكد على رفعة الشريعة ولكن البرلان هو الذي يصوت على 
القوانين» و«بجحلس صيانة النظام» الذي يوكل إليه النظر في المسالة الشائكة (أي 


: 


مطابقة القوانين المصوّت عليها مع الشريعة) هو مرجعية سياسية بحتة. 

ولان النموذح الإيراني لا يعد نمطيا بالنسبة للمسلمين السنة» فإن الكاتب 
يضيف تحارب حزب الفضيلة/ الرفاه في تركياء وتحارب الحركة الإسلامية في 
السودان» وجبهة الإنقاذ في الجحزائر» والإخوان المسلمين في كل البلدان» والنهضة 
التونسية. وقبولها جميعاأ بانتها ج الاساليب السياسية (الدعاية» الانتخابات» اللجوء 
إلى التحالفات... الخ)» ليدل على ان هذا التيار الإسلامي يسهم بقوة في خلق 
بحال/ فضاء سياسي عصراني علماني وديمقراطي» لا من خلال استيراد هذه المبادئ» 
ونما من خلال الممارسة الواقعية للسياسة» ومن خلال الاستجابة لمتطلبات بات 
يفر ضها العصر بتعقيداته وتحدياته. 

إلى ما تقدم» فإن الكاتب يرى أن هذه الواقعية السياسية جعلت معظم الح ر كات 
الاسلامية الكبرى تنضوي في هذا التيار «الإسلامو قومي» ما جعل هذه الحركات 
تسترجع المنطق السياسي للدولة بدلا من فرض منطقها ما فوق - القومي [منطق 
الدولة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين]» وهذا ما ينطوي تناقضياء في 
نظره» على ظهور استقلال للسياسي [الشأن السياسي] عن الديني [الشان الديني]. 
وعلى ظهور بحال دنيوي/ عصري حتى في الدول الإسلامية» وخصوصاً في هذه 
الدول. ويستنتج من كل ذلك أن التمانع الواقعي بين الانتظامين الديني والسياسي 
هو الذي أفضى الى هذه التطورات والنتائج. 

الجديد فى كل ذلك» والأصيل في كل ذلك» في ما رى الكاتب» هو ان 
السياسي بات يحدّد مكانه الديني بعد أن ظل الديني» نظريًا على الاقل» يحدد 
مكانه السياسي طوال التاريخ السياسي الإسلامي. 

ما تقذم يشير لدينا الملاحظات التالية: 

-١‏ إصرار الكاتب على قراءة الوقائع التي استدل بها لإثبات أطروحته عفاهيم 
ثقافية غربية (علمانية» دقر اطية» عصرانية). وان اكد» وبحق» ان هذه الوقائع م 
تولد بفعل نقاش فكري لمسالة العلمانية والدعقراطية» وإنما بفعل انتهاج سياسات 


۷ 


واقعية من قبل القوى والحر كات الاسلامية المعاصرة. 

۲- إن كلامه على مانع الانتظامين الديني والسياسى فى الإسلام ينم عن عدم 
معرفة كافية بطبيعة الإسلام» وبطبيعة الجانب السياسي فيه» وعلاقته بالجوانب 
الاخرى» فإذا م يكن في الإسلام نص على الاستفتاء والانتخاب والمشاركة السياسية 
والإضراب والتظاهر وسائ الاساليب (الموصوفة) بأنها سياسية» ولا على الأشكال 
التي يعكن أن يتخذها نظم الشأن السياسي و كل التفاصيل التي سكت عنها النص 
في ما يعود لهذا الشأن أو سواه» فهو من المتغيرات المتر وكة للاجتهاد في تدبيرهاء 
ولكن على ضوء المبادئ الخاصة بها وبغيرها (على أساس الإبمان بالكتاب كله. ' 
وعلى ضوء الإمكانات الواقعية التي يوفرها العصر» على ضوء التجارب الانسانية 
ذات الصلة... والمهم أن لا يتناقض التدبير مع أي حكم قاطع من أحكام الإسلام. 
وعلى هذا یصبح التمانع بين الديني والسياسي في اللإسلام ساقطا. والتنوع في هذه 
المجالات التدبيرية بالشروط المذكورة. يظل أمراً طبيعياً في الإسلام. 

۳- وانطلاقا من ذلك نلاحظ أن الكاتب» بدل أن يرى الفضاء أو المجال 
السياسي الذي انشاته القوى والح ركات الإسلامية من خلال انتهاجها سياسات 
واقعية» كثمرة لمرونة الإسلام في التعاطي مع هذه الشؤون المتغيّرة» رأى في ذلك 
خروجا وابتعادا للسياسي عن الديني» واستتباعا للديني من قبل السياسي» وهو 
عكس الواقع الجاري. وإلا فلماذا «بجحلس صيانة النظام» في الجحمهورية الإسلامية 


ا 


مثلا؟ 

٤‏ لا يشير البتة إلى الدوافع الدينية والإعلام الديني والتعبئة الدينية» التي 
شكلت الحاضنة والممكئنة للأساليب السياسية التي يتحدث عنها فى انتصار الثورة 
الإسلامية في إيران ولا إلى دور الدين في توليد السياسات الداخلية والخارجية التي 
اتتهجتها الدولة الإسلامية بعد انتصار الثورة» ولا في تعبئة الجماهير التي حققت 
انتصار الثورة والحفاظ عليها. 


-٥‏ إن ما عرضه الكاتب نما يمكن ان يقع تحت عنوان فضاء سياسي او ججال 
ينسبها إلى إيران» إا تشير إلى أهمية جدلية الديني والسياسي» وإلى دور الدين في 
تدشيط الفاعلية السياسية ودور الفاعلية السياسية في تحريك وتدشيط فاعلية الك 
والأثار الإيجابية الملموسة لهذه الحدلية ملحوظة لا في تحربة إيران وحدها وإنما في 
تحارب حزب الله لبنان» وحماس والجهاد في فلسطين ايضا .معناها الإيجابي» كما 
ولكن.معناها السلبي. 

-٦‏ إن انتهاج سياسات واقعية لجهة التعاطي مع الشان السياسي في إطار دول 
مستحدثة ككيانات سياسية مستقلة ومعترف بها لا يعني التخلي عن فكرة المتحد 
الإسلامي العام (الامة الإسلامية) وإنما يعني التعاطي مع و اف امال 
ووسائل واقعية: تحقيق ما يكن تحقيقه من تعاون سياسي واقتصادي وتقافي.. . الخ»› 
قد يفضي ذات يوم إلى شكل من أشكال الاتحاد على غرار الاتحاد الاوروبي مثلا او 
اي صيغة اخرى. 


الأصولية الجديدة: او معخيّل الامة. 


يشير الكاتب إلى أن فكرة الأمة الاسلامية المتخيّلة تغطي ثلاثة مستويات متباينة. 

- مستوی الامة المحخيلة لدى الاصولية السلفية» وعامل تکوین مو 
النص والتراث الذي أنتج في معالجة النص» والمجادلات اللازمنية التي ما زالت 
تدور حول هذا النص» بعيدأ عن الواقع وبكثير من عدم الاكتراث بالحقيقة التاريخية 
والثقافية. هذا المتخيّل لا بحده في اللجتمعات المتنوعة» بل في الخطب والكتابات 


المعيارية التي ينتجها رجال الدين. 
۲- مستوى الأمة المتخيّلة التي يدعى إلى بنائها على أساس شمول الرسالة 


۹ 


الدينية» وعبر انماط تنظيم وعمل سياسي متقاربة. وهو المستوى المتطابق مع الشبكة 
الإيديولوجية المشتركة بين البنا والمودودي والخميني. 

۳ مستوى الامة المتخيّلة لدى «الاصولية الجديدة» حيث يتحدد محتوى هذه 
الامة في أنماط تعليم» نصوص مرجعية ختارة» ممارسة زهدية» حرٌّمات غذائية. 
شعائريات تتناول المظهر من مثل اللباس والذقن» وذلك بعيداً عن أي وطن أو 
دولة أو ثقافة» هنا لا يمكن الكلام على ثقافة بل على راموز (#لهت) أو مؤشر عابر 
للثقافات وللدول يتميّز به هوّلاء الاصوليون الجدد. 

الری ال خر هرما ی اکا ال ا ا م ا ا 

٠‏ يعتبر الصو ليون الجدد أن المضامين الثقافية المرتبطة بهذا البلد الإسلامي أو 
ذاك عبارة عن بدع» أو امور عرضية طارئة بالنسبة إلى الثقافة القرآنية وتسهم في 
الفصل بين الموّمنين. ويذهبون إلى أبعد من ذلك عندما يضعون على المشرحة حتى 
مفهوم «الثقافة المسلمة» فيرفضون الطقوس الماتمية وكل ما يتصل بالفن أو بالتصوف 
ملتحقون بذلك».عختلف التيارات الوهابية: إنهم بهذا المعنى عامل حو ثقافي. 

ه كذلك يعتبر الأصوليون الجدد أن الدول التي نشأوا فيها مصطنعة ومعيقة 
لقيام الامة الإسلامية المتخيّلة عندهم» ولذا فإنهم لا يهتمون بأي عمل سياسي في 


ولا يقرّون أصلاً بعمل سياسي وبأساليب سياسية» إنهم أيضاً عامل حو وطني 
وقومي لصالح الامة المعىخلة. 


ه الاستعاضة عن كل ذلك بالرموز الشعائرية التي أشرنا إليها وبأنموذج مذهبي 
(وهابي غالیا) وبالتجمع حول شخصية كاريزمية باهرة حدوده الثقافة الإاسلامية 
الاصيلةء ولكنها تتقن الدعوة لمفردات الرموز الشعائرية» كما تتقن انتقاد من لا 
يتقيّدون بهذه الرموز» والتحريض ضدهم. وقد تحد هذه الشبكات المقامة رمزا 
تلتقي عنده هو عبارة عن امير يدعي تمثيل الإسلام الخالص. 


a 


: وعلى هذا فإن أمة الأصوليين الجدد لا تتحدد بالمجتمعات الإسلامية ر 
O E NE ECE ESR‏ 
الرموز الشعائرية؟ 

من هرلاء شريحة من المسلمين المهاجرين إلى اوروبا» ومنهم أيضا وسط «اتمي» 
ملف من مناضلين باحثين عن قضايا يدافعون عنهاء أو من مثقفين (متعلمين) او 
قومية. ويساعد العام الحديث في ذلك بفضل التسهيلات التي يقدمها للتنقل 
والتراسل واكتساب خبرة تقنية» وتقدي المواد الضرورية لصنع قنبلة. 

٠‏ لتمیز ظاهرة الإضرلن ادد بالمذهب»› مذهب «الامير») ا الشخصة 
الكارزمية» وبالصورة التي يفهم بها هذا المذهب. وتعدد الامراء والشخصيات 
کار ي انا إلى الشلل والصراع المذهبيين حتى داخل اتباع المذهب 
الواحد» ثمة ربط واضح بين التشثل المذهبي والاصولية الجديدة (بعض الح ركات 
الاصولية الجديدة يتركز نشاطها على قتال أبناء مذهب بعينه)» وفي ذلك ابتعاد 
عن تراث أصول كان يتعاطى مع الاختلاف في الممارسات كاختلاف انوي في 
أنه يعتبر أحيانا «كفراً» جزاؤه القتل. إن الهوس بالنقاوة» بالاستبعاد» بالطرد من 
الإيلاف» وكذلك هلامية التنظيم تجعل «الطائفة ت ا 
والى عصبية. 

ان هذا العرض الذي يقَدَّمه الكاتب لممارسات الاصولية الجديدة والذي كان 
واقعياً في معظمه» لم يشر إلى إسهامها في خلق فضاء سياسي مستقل عن الديني إلا 
في إشارته إلى إفراغ الدين من مضمونه العام وتحويله إلى شعائر أو رموز شعائريةء 

والى أن هذه الاصولية ت تتسق مع العولة الجارية وتستفيد منها في نمارسة انشطتها 
«الجهادية» وغير الجهادية. 


۱۱ 


لقد اجاد الكاتب في عرض المنطق الداخلي» (اليات التفكير وتداعياته) التي 
اسهمت في توليد اة الجديدة» ولكنه لم يتناول العوامل الموضوعية التي 
i CE ONE E‏ 


نحو إسلام اوروبي. 


يعالج هذا الفصل مسال الاسلام الاقلي» إسلام المهاجرين الى اورویا والذين 
يعتبرون انفسهم» أكثر فأكثر» مستوطنين في أوروبا ويطالبون أن يعاملوا كمواطنين 
ما یطرح اشكالية صياغة الإسلام في إطار ثقافة (ثقافات) تحهله وتتجاهله وإن 
کانت تتهاو د معه. 
إلى التاويل لادر اك اللقصد اني» وباتحاه ايجاد ن ج دينية لاوت ل 
يواجهها المسلمون عندما يعيشون كأقلية في دولة ذات أصول علمانية» (الحجاب» 
الحلال والحرام في الطعام والاختلاط...). 

ولكن على المستوى العملي يلاحظ: 

)١‏ ان المسلم في أوروبا لا يخضع لقانون إسلامي» ولا لضغوط رأي عام 
اسلامي يلزمه .ممارسات محددة» ما يجعل ممارسته خاضعة لقناعاته الفردية. و هذا 
SS SS‏ إذ انها ترغم على تصور الدين 
کان و ا ا ی 
السابقين أو المستوطنين السابقين» أي من الذين انقطعت علاقاتهم مع ثقافة بلد 
المنشا وعاداته وتقاليده ولغته... وباتوا يتكلمون لغة البلد الملضيف ويتعلمون بها.. 
وإذا ما تعلموا لغة بلد المنشاء أو اللغة العربية فإنهم يتعلمونها كلغة ثانية وغالباً من 


۲ 


أجل الصلاة وقراءة القران» وليس كلغة ثقافة واستعمال يومي. 

۳) معظم الأئمة والدعاة باتوا يلون على موضوعات أخلاقية وروحية في أفق 
الف الشخصي وطلب الكمال والكرامة (الصبرء المعاناةء مقاومة الأغواء» حيث 
O PS‏ 
الاوروبية. 


إن العوامل السابقة الذكر تفضي إلى ولادة إسلام أوروبي في مايرى الكاتب- 
عي( الاعتقاد الديني والممارسة الدينية» ناجم عن التكيف ي 
لاقلية مسلمة» مع ظروف الحياة في بجتمعات غير إسلامية. . وذات رؤى وانظمة 
وقوانين علمانية» ويرى الكاتب أن في هذا إسهاماً عمليا في توليد علمانية لدى 
ي تقوم لا على فصل الدين عن الدولة أو السياسة فحسب» وإنما في 
جعل الدين (الإسلامي هنا) ا فرديا يخضع في اعتقاداته وممارساته لقناعات 
فرذية خالصة وليس لاية مغعايير قانونية أو أجتماعية. 


ان العرض الذي قدمه الكاتب هو استقراء موضوعي لوضع فئة من ففات 
السلمين في المهجر الاوروبي. وهو إن لم يقتصر على هذه الفئةء فإنه رأى فيها 
المصداق ا لحي ما يذهب اليه» اي لولادة اسلام أوروبي تقتضيه عملية الاستيطان 
فیها. .. وان على مدی طویل. لهذا فانه رکز علیها دون سواها. 

تبقى ملاحظة إجمالية لا بد من إيرادها تتناول الجانب التاليفي من الكتاب. 
الكتاب هو بالأصل ثلاثة أبحاث كتبت ونشرت في تواريخ مختلفة وجمعت في 
كتاب. وإذا كان كل واحد منها يتناول واحدة من الحركات الاصولية الإسلامية 
بصورة أساسيةء فاإنه يتناول أيضا بعض معام الح ركات الاخرى في الفصل نفسه 


۲۳ 


ما افضى إل نو ع من التداخل» وأحيانا التكرار الذي يجعل قراعته ومتابعة أفكاره 
تواجه بعض الصعوبة التي على القارئ ان يتحمَلها ويصبر عليها لان الفوائد التي 
عكن جنيها من الكتاب تستحق عناء التحمّل والصبر. «ومن طلب الحسناء نم يغله 
المهر». 


علي يوسف 


۱٤ 


لا ریب ان الكلام على الإسلام في فرنسا م يجر بدأ كما جرى منذ السنوات 
العشرين لاخر الثورة الاسلامية في إيران» الحماعة الإسلاميّة المسلحة (614) 

في الجزائر› مج ایا وليون سنة e‏ نة الحجاب»› في الليسيات 
و n‏ الطالبان الافخان ي الخ. وبانتظام ر تثير الر واياتُ الصحافيّة والخطابات 
العامة is 2l‏ الاسللام الذي يُلاحق أوروبا اليوم. 

تقلیديا ق الغرب» كر ت الدراسة العامة إللاسلام انطلاقا من علم الإسلام 
)]SLA MOL)‏ أي دراسة المذاهب» الفكر الديني والفلسفي» وتاريخ العلم 
الإسلامي» وخصوصا العربي. لکن هذه 4 e‏ الميهب ني درس ماهو 
جديد في الح ركات المعاصرة. فعلى امتداد ثمانينات القن الماضي» EN E‏ 
على التحليل الاجتماعي السياسي للح ر كات الإسلاموية» قلك التي تريد إنشاء دولة 
اسلامية بقوّةَ الفعل السياسي. 

وعلى الفور» نشا تفاوتٌ بين العلوم الإنسانية وعلم الإسلام» كانت له عدة 
عواقب: فمن جهة تقوم مُفرط» بلا شك» للاسلام السياسي» ومن تم» وعلى نحو 
تناقضيٰ» رؤية انتقاصيّة» في نهاية الطاف لنص إسلامي رما كان يعاني من مصاعب 
التجدد الذاتي» وإيجاد لواثرّه (ج. لوشر) أو فاتیکاناته الثانية. ونحن لا نزعم» هناء 
الوصل بين هذين المجالين» ولا نملك الكفاءة لذلك. فقطء يجب الرُجوع إلى 
الديني او باللاحرى إلى التائير في الحقل الديني للممارسات والحركات التي صارت 
موضوعا لدراسات اجتماعية-سياسية. 


۱ o 


وعليه» نريد في هذا البحث تبيان التنو ع العميق للإسلام ا معاصر» ليس على 
اساس المذاهب والمدارات الجحغرافيّة (وهذا ما حرى القيام به منذ أمد بعيد)» بل 
ا ا ا خد زر ا دود وم 
دائما: كيف اعتدلت الإسلاموية السياسية وعادت إلى القومية (إيران» الجحزائر» تركياء 
الباكستان)» وكيف جرى استرجاع شعلة الجهاد من قبل الأوساط المحافظة التي 
نها الاصولين اذو كتفت اڏت ال ال ا بالتمادي مع الغقافات 
ار 

إن اورا ر و الإسلامية بالذات هو الذي أنتج» في کل اشکاله 
علمانية (أو بالأاحرى عصرانيّة» دنيوية) خاصة بعصرنا. إن عودة الدينى هي خديعة. 
فالاأصوليّون ا مده إذ يدعون للعودة إلى إسلام «حقيقى» يتجاهل تاريخ وتقاليد عال 
إسلامي بالغ التنو ع» إنما كانوا عمليا صِنَّاعَ مسار تثاقفي. فم حين تنكروا للدولة 
القومية» ودعوا إلى إعادة بناء متحد عالمي للموؤمنين» مع الاعتماد على الجماعات 
التضامنية المحليّة وعلى السّبكات والمزدرعات» انما كانواعاملين تامين لدى العولة. 
في المقابلء اسو الح ركات الاسلامويّة» من جبهة الإنقاذ الإسلامية (۴15) ال الرّفاه 
التركيةء في تحذير الدولة الامّة» في منطقة كانت ضعيفة فيها تقليدياً. أخيرأ» في 
الغرب دخل الاهالي من أصل مسلم في مسار إعادة تكوين هويتّهم الدينيّة على 
أسس معقدة ومتتوعة» لكن بالتّماري مع ثقافات بلدان الاستقبال. إن أسطورة الامة 
التي تحرّك كل هذه الحركات تصب عمليا في دمج الأهالي الملسلمين في عام يتجدد 
تركيبه حقأً» كما تصبٌ فى تبليد الممارسة الدينيّة. إننا حقاً فى ما بعد الإسلاموية. 


سبل العصرنة 


سبل العصر نة 


هل يتوافق الإسلام مع العلمانية؟ هذا السؤال المطروح بشكل مبتذل 
أو علمي» يسود اليوم السجال الواسع حول الإسلام في اوروبا. إن العامة 
وخطابا علميا معيّنا حول «الإسلام الخالد»» وايضا الإيديولوجيا السائدة بين 
اللركات الاصزلة تقد جربا ليا عن السزال: فهذا الشجال هو بكل 
اک وفي آن» نتيجة وجود كثافة سكانية من أصل إسلامي في اوروباء 
وحصيلة الفعالية الإسلامويّة فى بلدان الشرق الأوسط, الفعالية التي تشدد 
على إقامة دولة إسلاميّة. وغالبا ما تعزى مصاعبُ دمج المهاجرين من اصل 
إسلامي في المجتمعات الأوروبية» وكذلك الاضطرابٌ السياسي في الشرق 
الأوسط إلى هذا التمانع المفتّرض بين الإسلام والعلمانية» التمانع الذي من شانه 
ا حول دون إقامة مشهد سياسي ديمقراطي» يفترض بدوره تقاسمَّ قيم مشت ركة 
فی ما یتعدی المر حعيّات الدينية الخاصة بکل أحد (او بکل ((متحد»). 

إلى ذلك ينطوي هذا التشاوم على خيار استراتيجي يتناقض بكل جلاء 
مع القيم التي يجري موجبها وضع الإسلام موضعَ الاشتباه: الذعم الغربي 

۹ 


لانظمة استبدادية لكنها علمانية (الجزائر» تونس» وحتى تركيا ومصر) لانّها 
تكافح إسلامويين» حتى عندما ينتمون إلى شرعية إنتخابية (الجزائر» تركيا). 
هكذا يجري إذا إرجاع الشرق الأوسط إلى الحتميّة غير الديعقراطية. إن هذه 
الرؤية العامة للإسلام من خلال الموشور السياسي للشرق الاوسط (ولتاريخ 
العام الإسلامي الكاريكاتوري غالبا) ثور طبعاً في تصوّر الإسلام في أُوروبا. 
ولسوف يجري التساؤل ا لخطير عن البعد «الإسلامي» للالبانټین في کوسوفو» 
وعمّا إذا لم يكن من الأفضل تحب دعم الشعب «المسلم» الوحيد في أوروبا. 
وسوف يُرفض الترشيح الت ر كي لعضوية الاتحاد الاوروبيء» لا لان الدولة التركية 
لاتلّي الشروط الديعقراطية» وهذاقديكون سببا وجيهاء بل لان المجتمع الت ركي 
ليس ممحتمعا «أوروبياً»» أي لا يُشاطر جوهرّ مسيحيّة نقيم علمانيتها بذاتها 
(على غرار ما ينطوي عليه اعلا القمّة الأوروبية للدعقراطيين المسيحيين سنة 
۷..). إن حصيلة موقف كهذا بالضبط السماح للاسلامويين بان ينتسبوا 
إلى الدعقراطية (كما هو حال جبهة الإنقاذ الإسلامية الجزائرية» والنهضة 
التونسية ورفاه/الفضيلة الت ركية) والتنديد بلغة الغرب المزدوجة» كوسيلة لإدامة 
نظام إقليمي لا متكافئ. في هذه النظرة الغربيةء يُرى الإسلامٌ حقا ككل» 
سواء في المدوّنة الفقهية التراثيّة» وفي إعادة القراءة الإيديولوجية التي ينهض 
بها الإسلاميّون» أم في تطبيق الشرْع الإسلامي (شريعة أو فقه) من قبل انظمة 
حافظة» وحتى في مظاهر اجتماعية وثقافية بالذات» مثل تغليب جماعات 
متضامنة على معنى الدولة. إن القراءات الثقافويّة تكرّر خصيصة الاسلام 
ماو ج عك و اللا وال هة ا ارا كاضر ورد 
ناهيك عن أن هذه الفكرة عن «وحدة» الاسلام» يعززها لتحيل السياسي 


۲ ۰ 


الإاسلاموي» كما توطدها كل الخطابات الاصولية. 


بيد ان ما يهمُنا في هذا لكات لس النر ات المسبقة للنظرة الغربية 
إلى الإسلام» ولا الموثرات الشاذة للخيّار المتحقق» الموًاتي لعلمانيّة استبدادية. 
فالقضر د ةا هو اول الها اا سيّة: هل يتوافق الإسلام مع العلمانية؟ 
لکن» حینئذ» عن اة اما دت 


المشكلة الأولى هي أن العلمانيّة مطروحة بوصفها مفهوماً حديثا» صن 
في العام الأوروبي» وأن المقصود قد يكون إما الاستيراد وإما التكيّف مع 
العام الإسلامي... إن استيرادا كهذا يفترض آنئذ أن يكون المفهومٌ موضوع 
إعادة امتلاك فكري» موضوع إرصان نظري. من المفترض بالإسلام إتتاج 
نظريته في العلمانية. عبغا ينَْظر غالبا «إعلانُ علمانية». لانء إذا كان ثمّة 
إشكالية للعلمانية ا جارية في الإسلام ا معاصرء فإنها نادرأ ما تكون هناك حيتُ 


تنّظر» اي في التفكير الفقهي. فالتفكيرُ ير الفلسفي حول الحَصّرنة يبدو نسبيا 
اا ى الفكر الإسلامي المعاصر› تاس اء اران بعل الثورة الاسلامة . 


بالطبع» السبب الأول هو الرقابة القانونية أو العملية: ففي كثير من البلدان 
الاسلامية» تتوّلاها الدولة مباشرة أو تتوّلاها المرجعيّات الدينية مثل جامعة 


Olivier, ROY: Féchec de Islam politique, Paris, Le Seuil, 1992. 

لنستذکر هنا اتنا نسمي «Islamisme»‏ - إسلاموية - الجر كات التي تری في الإسلام إيديولوجيا سياسية ودینا على 
السّواء» والتي تفضل أسلمة ة المجتمع انطلاقاً من الدولة والفعل السياسي؛ ,ِ ایا «الاصولية» فهي ا تر التطبیق 
الصارم للشريعة وتبقى نسبياً لا مبالية بالدولة وبتنوع الحقل الاجتماعي. نقصد ب «الاصولية الجديدة» ظهور جيل 
جدید من المجاهدين»› ليسوا ص العلماء التقليدين»› وتبتوا حهادية الإسلامويين» عالميتهم» أي الانتشار في فصضاء 
معو والذين عکنهم» على غرار السیردي ن 2 الوه نھر رادل اة واه لب ولکن 

r O اطع هذا لا بسي عدم وجرد تنكو فتهي فوا موجود عند مقگرین مثل ر کرد کے‎ (۲) 
Farhad n et Olivier Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution ilk Paris, (YF) 
le Seuil, 1999. 
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الازهر في مصر. فمن شأن أي تندید» حتی بدون اُساس قانوني» لاجل جُحود 
أو هرطقة» أن يكلف غالبا كما كان ا حال في تجربة الفيلسوف المصري تَر 
خان ووت «المطلق» رسمياً من زوجته بحكم صادر عن حكمة الدولة 
بدعوی أن کتاباته تجعله في منزلة جاحد او مرتدّ الذي كان قد انتقد صراحة 
مفهوم ولاية الفقيه (أي («(وصاية الفقيه) ر فضا العلاقة بين الدين 
والسياسة في إيران). لكنٌ الرقابة لا تفسّر كل شيء: ففي أوروباء كما في 
الولايات المتحدة» حيث تستوطن» منذ الان وصاعداء انتليجنسيا إسلامية 
كبيرة» تندرٌ جداً الكتابات الانتقادية عن الإسلام الامر الذي يتعارض مع 
و أدب تقريظيٌ يقدم الإسلام کحل لکل شرور البشرية١.‏ ما يلاحظ 
أيضا أن الحكومات التي بريد تظهيرَ العلمانية في الجتمع» كما في تر کیاء لا 
ال 2 خاصة لإنماء فكر ديني حديث: لهذاء تعتمد على جهاز ديني 
محافظ فقهياً (مثل إدارة الشؤّون الدينية أو ديانةء التي تحتكر في تر كيا إنتاج 
الفكر الديني الرسميّ). 
۰ هذه الندرة النسبية» وحتى السريّة» للاعمال «الإصلاحية» ليست 
عقبة مام مسارات العَصْرّنة. فهذه ليس لها تاثيرُ ر سجال فکري؛ فليس تغلغل 
هذا لجال ف الاجا هر الى بح على غرار الاتوان اللا 
العلمنة: ليس صنَاع العّصرنة» أبدأ» هم المستهلكين لطاب حولها. وتاليا 
يطراً التفكيرٌ الفلسفي محانبا لما يحدث» بصرف النظر عن دعوته لاحقا 
لاضفاء الشرعيّة على المكسب الحديد. عمليا أطروحتنا هي أن العصرنة في 
العام أدخلت بالتحديد من خلال الاصولية الإسلامية» في لَوبَة تفرغهاء اخر 
الطاف» من مقصدها الاول: إنشاء مجتمع إسلامي «بکامله». 


)4( لنشدّد بالطبع على أعمال محمد أركون وصُحيب بشيخ في فرنسا؛ لكنْ يكفي أن نزور مكتبة إسلامية لكي نرى أن 
هذه الكتب ليست على الصعيد الكمي هي الاكثر انتشاراء بل على العكس. 


۲ 


فإذا صودرَ على أن العلمانية الاوروبية هي نتاج تاريخ خاص بالمسيحية» 
الموسومة بانقلاب الدين على نفسه»› الدين الذي يطرح نفسه عندئذ كما لو 
أله في الاطراف - أي كأنه م يعد مركز المجتمع ولا التاريخ ولا القانون ولا 
الأخلاق -» فيما يصعب تصوّر كيف يمكن للاسلام أن يكون منتجا لمجال 
علماني“. عملياًء لا شك في أن الآموذج قرفي الا ف ن 
الاشكال التخريجيّة ية للدينء التي طبعت أوروبا الغربية منذ قرنين» ليس هو 
الانموذج الذي ينبغي ان حابه به العام الإسلامي أو أن نقتر حه عليه. فمن 
الو کل أن مفهوم الدنيوية (العصرانية: ع٣‏ ء1اهإuءS6)هو‏ ۱ کار تلاوٌماً: : فالامر 
5 يتعلق هنا» کما في العلمانية (i6ءته!)‏ بايديولو جيا تنہني ضد الدين ري 
مرآئهء بل يتعلق بوراثة تركة شاغرة» E a‏ تفقد 
قيمتها المعيارية» ولكتها لا ترفض أبداء بصفتها هذه". إن هذا الانموذج 
للعصرنة هر ملائم» بنحو خاص,» للبلدان البروتستانتيّة» وهو لا يضع بالضرورة 
على المحك لا الاحترام للدين ولا مكانة المرجعية الدينيّة» ولا حتى جهازهاء 
عل مر ى لدو والزسات فاادرن رف اة الا عاد 
وبالكنائس الالمانية بوصفها جزءا لا يتجُزاً من النظام الموسسيّء وهذاما نجحده 
أيضا في هولندا وفي البلدان السكندينافية. ليس التشبَّع الديني للمجتمعات 
والمؤسسات عقَبة أمام العصرنة. 

اذأ عن أية عصرنة نتحدّث نحن؟ 

صحيح أن في الإمكان أن نبيّن كيف أن تاريخ العام الإسلامي والفكر 
الاسلامي قد أنتجا دواما العصرانية: فمن الضلال القول إن الإسلام الكلاسيكي 
OTT‏ في : e Désenchantement du monde‏ 1› باريس› غاليمار› ۱۹۸5 . 


() أو الحلانيةء عند عبد الله العلايلي› ملحظ المعرّب. 
.M. Gauchet, la Religion dans la démocratie, Paris, Gallimard, 1998, p.15-16 (¥)‏ 
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قد تجاهل مسالة العصرانية 4 . اذمن اليسير بنحو خاص تبيان أن اللعبة السياسية 
في البلدان الإسلامية م¿ تكن قط متماثلة مع النظرية السياسية الإسلامية: فعلى 
الام صدرَ الحاكمون عن سلطة واقعية؛ وبنحو عموميء» اقتصرت الشريعة 
على الحق الشخصي» وجزئياً فقط على الحق الجزائي؛ ولم نحابه التحديثات 
السلطانية في القرن التاسع,عشر باية مقاومة من طرف اما الدينية (وهذا 
ما سيحدتٌ لاحقاً). لكن حتى في هذه الحالة [إحدوث الممانعة] فإن الامر 
يتعلق بعصرانية واقعية» متخفيّة» تحت رحمة التنديد الذي قام به الاصوليون 
من کل صنف» وکانت حجتهم الاساسية هي“ على الدوام» حجة الرجحوع 
إلى طهارة أنغوذج أصلي» وتاليا العودة إلى تبخيس تاريخ وحتى مفهوم الحداثة 
ذاته. إن هذه العصرنة العملية... إما جرى تجاهلها من قبل التفكير العقلي»› 
واما جرى تنظيرها انطلاقاً من الفكر الديني» ولكنْ على مثال العَرّضيّ 
والعملي (مثال ذلك مفهوم المصلحة او الخير العام» او إدانة التمرّد حتى على 
سلطان جائر باسم رفض الفتنة او انقسام الامة). 
والحال» ما يهمُنا هنا هو بالضبط المسار الحديث للعصرنةء الذي حدث 
علياً وليس باستيراد نماذج خارجيَة. كيف أن المجتمعات الإسلامية ا لمعاصرة» 
او بالأحرى التيارات الفكرية وما يتنامى فيها من أشكال التديّن» .ما فيها 
الأشكال الأكثر أصوليّة» تنتج العصرانية غالبا بجسدها (وبنصها) المقاوم؟ إن 
هذه العلمنة تصدرٌ عن تفكير فلسفي اقل نما تصدر عن إعادة صياغة إشكالية 
e‏ . وإنالمقاربة للعلمانية لاتستفاد من نقد خار جي للعقلانية 
لدينيّة» بل على العكس تسترا من خلال التطور الداخلي للبعد الدينيء الذي 
E‏ نة هناك حيث لا ينبَظر إلا قليلا. 


ثمّة ثلاث مظاهر شديدة التعارض تطبع العام الإسلامي اليوم» تنوجه على 
Olivier, Carré, L’Islam laique ou le retour è la grande tradition, Paris, Armand Colin, 1993. (A)‏ 
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نحو تناقضيّ نحو ظهور محال لعصرانية» يُقولب بالمقابل المجال الدينيّ ويحدد 
له مكانته: الإسلاموية السياسية (الثورة الاير انية» مثلا)» الأصولية الراديكالية 
الحديدة (الطالبان الافغان)»› وتوطيد هوية ھ المهاجرين» تحدیدا عندما 
بحري على قاعدة دينية (وليس على قاعدة إثنيّة). تشترك هذه المظاهر الثلاثة 
في إسهامها في إبراز مشهد سياسي مستقل» إظهار جال تعددية دينيّة» وفي 
تفريد (فر دنة: «0ناهءااهں ها۷ زفم1) التدين» وتاليا في رفع القداسة عن المجال 
الاجتماعي. في هذا الفصل سنتناول بنحو خاص مسالة الإسلاموية السياسيّة 
أما اللاصولية الجديدة وصياغة الدين في وضع إسلام أقلىّ» فسوف تكونان 
موضو ع الفصلين التاليين. 


ظهور جال سياسيٰ مستقل: 


عالجنا في موضع آخر فشل الامو ذج السياسي-الإيديولوجي 
للاسلاموية. لكنْ من البيّن أن هذا الفشل ليس فكريا فقط: فال ركات 
الإاسلاموية لا تتلاشى» بل تتكيّف e‏ اسهم هي 
نفسها في صنعه» إما في المعارضة على الاغلب» E‏ 
الحال فی إيران. ثمة ذريعة تواجهنا دوماًء قوامُها القول إلّ من لض إعطاء 
هذه الحرکات شنصّها''» وهذا ما کان متنعاء راء القمع المدعوم من 
الغرب. لكتنا نرى أن الأشكال الثلاثة للتعبير السياسي التي عرفتّها الإسلاموية 
تتلاقی عملیاً لكى تكرر تبعية التق الدينى والتسق السیاسی» نعنى: انتصار 
ثورة إسلامية (ايران» وبدرجة اقل السودان وافغانستان)» المشار كة الانتخابية 
(۹) را: أ رواء فشل الإسلام السياس(« ¢« ن O. Roy, Uéehee de Plslam polilique, Op eit.‏ 


(۱۰) كلمة عربية» لا تحتاج إلى تعريب. شنص يشنص» فهو مشنص. را: أحمد رضاء رد العامي إلى الفصيح. ملحظ 
المعرّب. 


Yo 


في لعبة سياسية مكشوفة نسبيَاً (ت ر كياء الأردن» الكويت» اليمن» باكستان» 
لبنان)» او المعارضة في مواجهة قمع شديد نسبيًا (الجزائر» تونس» سورية؛ 
ولكن أيضا مصر وفلسطين). إن الح ركات التي نذكرها هنا هي الح ركات 
«المتشددة»» أي القائلة ببناء دولة اسلامية إنطلاقا من تعبئة شعبيّة عريضة (إذا» 
يول مبداً الانتخابات وعدم اللجوء إلى السلاح إلا لمواجهة القمع): الرّفاه/ 
الفضيلة الت ركية» حزب الله اللبناني» الإإخوان المسلمون في كل البلدان» جبهة 
الإنقاذ الإسلامية الجرائرية» النهضة التونسية» الحماعة الأإسلامية الباكستانية» 
حزب النهضة الإسلامية الطاجيكي» الخ. 

إن الاسهام الأو ل للإسلامويين هو» في امقام الأول» أدلحة الشهد 
السياسي انطلاقا من مرجعية يتقاسمُها الجميع تقر قريبا: الإسلام» المعاد تعريفه 
بحدود ایدیولو جیا اة اة الا تسمح بتخطي اموي دولة/عصبية 
(جماعات تكافلية» عشائر» قبائل» مُتحدات دينية» الخ.) الل تر نة 
من السمات الاجتماعية-السياسيّة لمجتمعات الشرق الاوسط. فالاسلاموية 
اذ إذ تخر من وباء الانتماء ا العشائري بالمعنى الواسع» وإذ ترفض 
(بالکلام على الاقل) تو سط «الشبكة» ما تحت السياسية بين الفرد والدولة» 
انما تحير «الانتقال إلى السياسي» الذي كانت الاشكال القومية العلمانية 
المختلفة قد حاولتة بنجاح معتدل. لكنْ من الجليّ أن هذه الادلجة تجري 
باسم رفض التنوع: إنه هوام المجتمع التوحيدي» حيث يُجمّد التباين بين 
الطبقات والاعراق (الإتنيات)» وحتى بين الام» باسم الانتماء المشترك إلى 
الآمَة المسلمة. أما الم الوحيدة التي تحتفظ بخصوصية فهي حينئذ الحدات 
الدينية» لكل غير مسلمة (النصارى واليهود)"'. 


)١١(‏ من المغارقات أل إرادة الإجماع هذه بين المسلمين نحم منها تفاقمْ التعارض بين الشيعة والستّة: فالدستور 
الإيراني لا يعترف بالسنيّة بصفتها هذه» بينما لليهود» للنصارى وللزرداشتيرن نوابهم. 
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والحال» فان الفشل الأول ُصادف هنا: فشل الإجماع. هناك فكرة 
اسا لدی الحركات الاسلامور ية «المتشددة) قو امُها أن - جميع المسلمين 
الصالحين يتوجب عليهم أن يعترفوا ذاتيا بالتعبير السياسي ال للاسلام. 
مثاله أن الدستور الايراني يعلن عن مصدرين للسيادة» الله بالطبع» ولكن 
الإرادة الشعبية أيضا: والحال» ماذا يجري عندما يُعربُ قسم من «الشعب 
المسلم»» بالاقتراع او بالتظاهرات» عن احتراسه بالنسبة إلى المؤسسات 
الإسلامية؟ حتى في تر كياء كان شعارٌ الرٌفاه المعكرّر هو أن على جميع المسلمين 
الصالحين ان يقترعوا للحزرب: والحال» كانت استحالة تخطي عتبة اذ /.٠١‏ 
في الانتخابات نوعا من الفضيحة» ما دام اکثر من ۸۰./ من الاهالي کانت 
تعتبرٌ أيضا أن من البداهة الجحمع بين الاقترا ع الإسلاميً والاقتراع الإسلامويّ. 
المثال كاريكاتوري أكثر في الباكستان حيث إن الجماعة الإسلامية النافذة م 
تتجاوز ابدا ال /.٥‏ في الانتخابات التشريعية. وعليه» فإن كل هذه الح ركات» 
في الانتصار (إيران) كما في المعركة الانتخابية (تركيا) أو القمع (الجزائر)» 
غاهاان ترى البينة: ليس هناك اة قتراع مسلم او إسلامي٠.‏ بکلام ادق 
ليس هناك ترجمة سياسية واحدة للعودة إلى الإسلام» الذي طبع فجاة كل 
هذه المجتمعات منذ سبعينات القرن المنصرم. وكما سنرى لاحقأء فال إعادة 
أسلمة تننج أولا التنوع» ولا تمس لعبة التغالب على السلطةء لعبة الاقتصادء 
لعبة تمفصل مختلف الحماعات المتضامنة حول جهاز الدولة» وبالاخص» لعبة 
الق الأخماعة 
عملياء» ترسم الح ر كات الإسلاموية في جال سياسي سابق لهاء حتی وان 
رغبت في ججاوزه: تحال الدولة-الامة. فضلاً عن ذلك انها ق تعزیز 


)١۲(‏ الفشل نفسه في الهجرة: في فرنسا وبريطانيا العظمى» حيث يستطيع المهاجرون المسلمون الحصول بسهولة 
كبيرة على المواطنيّة حتى زمن قريب» م ببرز اي اقتراع «مسلم». 


¥ 


ا جو الا ااا ا ا می اا ا 
نفسها فيها (كالمستضافين في إيران» أي منبوذي التعحديث› ولكنْ أيضا فغات 
احتماعية بالغة التنو ع)"'. إن اسر الدولة-الامة هذا للاسلاموية» يفسر لماذا 
باتت كل الح ر كات الإسلاموية الكبرى «إسلامية-قومية» اليوم» فالانتقال إلى 
الإسلامو-قومية ينطوي» تداقضيًا» على ظهور استقلال للسياسي عن الديني» 
لان الأحزابَ الإسلامويةء التي صارت بالقوة أحزابأ حكومية» تستر جع المنطقى 
السياسي للدولة» بدلا من فرض منطقها ما فوق القومي على الدولة: :على هذا 
النحو لم يستطع الرٌفاه سوى ضمان الكفاح اللسلح ضد الأكراد (وتاليا فَمَدَ 
جزءا من ناخبیه الاکراد سنة ۹٩‏ ۱۹)؛ كما أن إيران انتهجت سياسة خارجية 
وطنية بحتة بعد ١۹۸٩۹‏ (اذ دعمت»› مغلا اا المسيحيين ضد الاذرتين 
مع أنهم شيعة). والحال» فان مشار كة الح ر كات الإسلاموية الناشطة في الحياة 
السياسية» وال تبليدها الذي بعكنه إرتداء أشكال مبتذلة كفساد الحاکمين» قد 
اضتا الفكرة القائلة بو جود تعاقب دي عي ي ا السياسي. ين 
التبليدٌ أن الانتظامين (الراتوبين: 65إلإ0) هما مُسّمانعان تماماء حتى وان كان 
هذا الاكتشاف يجري» بنظر عدد من المناضلين» وسط إزالة الوهم والحرمان. 
ان هذا التمانح الواقعي بين الانتظامين› الديني والسياسي› هو الذي يفسر 
اذا يقوم من الآن فصاعدا جال دنيوي|عصري؛ حتی وخصوصا في الول 
الإاسلامية» لان بنظر هذه م تعد هناك (يوتوبيا) ممكنة. فالعصرنة هي 
اشا موت ل topie)‏ -1: لا مکان). 


سبق أن لاحظنا ديمومة جال عَصّري واقعي في الإسلام الكلاسيكي. 


١۹۹ ٤ على هذا النحوء كان الرّفاءُ قد ربح عدداً معيّنا من البلديات في مناطق ناطقة بالكردية» في انتخابات‎ )١۳( 
البلدية (ديار بکر)» خسرها بعد خمس سنوات» لصالح حادب» الحر كة القومية الكردية العلمانية: هذا بالطبع‎ 
دليل على أن جماعة ناخبة ناطقة بالكر ديةيعكنها الاقتراع لحزب إسلامي من دون أن تشاطرّه إيديولو جيّه. کما‎ 
انها علامة جحماعة ناخبة‎ :MHP Ji أن الرّفاه خسر ارض روم لصالح حزب قوموي متشدّد» تر کي هذه الم‎ 
متقلبة بين إسلاموية وقوموية.‎ 


۲۸ 


فما الفرق بالنسبة إلى المشهد الذي يرز اليومٌ انطلاقا من تحربة الإسلاموية 
السياسية؟ انه فرق جوهري: ي الاسلاموية الحاكمة» من الان وصاعدا 
السياسي هو الذي يحدد مكانة الديني. ن¿ ذا ا ت 

ضمنيّة» بل بارادة فائقة ا ا هذا جلي في إيران: «المرشد» القائد 
الأعلى للثورة الإسلامية» هو حقا رحل دين (إکليرکي). لکته ليس الارفع 
اطلاقا في التراتب المر جعي الديني (الإكليركي). حسب الدستور» هو ليس 
بالضرورة «اية الله العظمى»» أي عضوا ذ في المرجعيّة جعيّة الضيّقة على راس الهرم 
ی اید کی ی ی د 
الإيراني (اغا زمانه) «واعىَ عصره»» اي ججسشدا لوعي عصره اي وهذا 
في ان اعتراف بتاريخية الا اولكة ضا اعرا 
ا الديتى'. ان الطرق القانونية لتعيين المرشد هي ق اة 
خالصة (اذ یختاره « مجلس ا لخبراء»» الذي ينتخبه بدوره الجسم الإيراني 
الاتب). كلك فن كان الدخرر مز كد غل رف التريعة: فان الرنان 
هو الذي يصوت على القوانين» وان مرجعية سياسية بحتة («مجلس صيانة 
النظام») هي التي تنظر» في اخر المطاف» في المسألة الشائكة لتطابق القوانين 
الصوٴّت عليها مع الشريعة. إن الحالة الإيرانية مثالية» انموذجية» لان ممفصل 
الديني والسياسي لصالح هذا الاخير» صريح في الدستور وكذلك في الممارسة 
التاسة 


صحیح أن الامو ذج الإيراني یعتیر لاطا (Atypique)‏ من قبل الإسلامويين 
السنيّين؛ لكن الممار سة السياسية لهذه الاحزاب الاخيرة (الاساليب الملموسة 
للاختيار القادة» مغلاً) 7 تين اشا تر جیح ا السياسي والمجال الوطني في 
ان. . وبنحو خاص» ا معظم هذه الاحزاب عن فحص فحص «الاسلمة) الذي 


.F. Kosrokhovar et O. Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution religieuse, Op. Cit., Chap. 2 (1 £) 


۲۹ 


کان من شرو ط الانتساب: بعدما تحوّل الرّفاه الى الفضيلة سنة ۱۹۹۸ء صار 
يتقبّل من الأن فصاعدا الكوادر النسائية غير المحجبّة. 

تعريفاًء بُظهر الانتقال إلى الإسلامو- قومية مجالاً سياسياً للعلمانية 
نه قر اغراف سردا اة الل السا خضصرتا ما 
التحالفات» الانتخابات» الدولة القانونية» وحتى مفهوم الدولة الإقليمية» 
المحددة و ان تسییس الديني» اذ ينفي القدسية عن هذا لاک إا 
يبد ع بحالا دنيويأ» عَصّريا في عد بجتمعات إسلامية معاصرة. 

لكنْ» ينبغي أن نلاحظ أن استقلالية السياسي هذه» حتى قبل أن تقيمَها 
تمارسة الإسلامويّين السياسيّة» كانت قَيْدَ التنفيذ» بطريقة ضمنيّة» في 
مصطلحات «الثورة الدينية» و «الدولة الإسلامية». فهذان المفهومان» 
الجديدان بالنسبة الى التراث الإسلامي دا رور ا بتفکیر 8 
جدید (عموما الإسلاميون هم «ارثوذكسيّون» Eel‏ وا 
أبداً ثورة في الين» خلافاً للإصلاح البروتستانتي)» بل بضرورة ترجمة 
الإاسلام إلى حدود» مصطلحات سياسية» في محال جديد» انتجه إلى حد بعيد 
الاستعمارٌ واستيراد انموذج الدولة-الامّة. من المؤكد ان السياسي هو الذي 
بن للدي مکاتة ولیس العکس فكل ثورة دينيّة تسجل انتصارَ السياسي› 
كما تبين ذلك دراسة فالزر للح ر كات الطهرانية (البوريتا ي 
عشر (الوحيدة التي يكن بلا شك أن نقارنها بالثورة الإسلاميّة) التي رای 
فيها الاحزاب الإيديولوجية» الاولى» حقا في الازمنة الحديثة» حتى عندما 
کان نكر هدم ال كات سجها نحي الابات الاخرة ولش صوب ياء 
الدولة(٠.‏ ۰ ۰ 


Michael Walger, The Revolution of the Saints, Harvard, 1965, traduit en français sous le titre La (¥ ©) 
Révoiution des Saints, Paris, Berlin, 1988. 
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ينبغي بنحو خاص على كل الحركات الإسلاموية تدب مسالة التحالفات 
السياسية. في البداية» رفض مفهوم التحالف باسم تفوْق الدينيّ (لا تزال 
هذه حال الطالبان الافغان)؛ لكنٌ ١‏ كات الإسلاموية» في ثلاثة مساقات- 
اتتصار» انتخابات أو قمع - تعن عليها أن تتدبُر بسرعة فائقة ما 
التتحالفات» وتالياً مسألة تبعيّة السياسي بالنسبة إلى الديني. على التواليي 
تحالف الرّفاه e‏ الاشتراكيرن سنة ٤‏ ۱۹۷ ومع الوسط اليميني 
سنة 4۱۹۹١‏ وحين انضمت جبهة الإنقاذ الإسلامية» سنة »۱۹۹١‏ إلى المسار 
المسمى (0 ع۴ ”«54) (وضع برنامج مشترك للقوى السياسية الجزائرية... 
تحت إشراف جماعة... كائوليكية ايطاليّة) تقبّلت تعددية المشهد السياسي؛ 
اخورا» في إيران جرى انتخاب الرئيس محمد خائمي وفقا لبرنامج يسعى إلى 
العمل بتعدد الاحزاب. إن هذا الاعتناق للديمقراطية السياسية لا ينطوي على 
اعتناق إيديولوجي: إنه حصيلة مارسة حقيقية حقيقيّة للسياسة» تقريبا على مثال 
الکنيسة الكائوليكية في بداية القرن» القارمة للحدالة وللديمقراطية في آن؛ 
لکتھا اضطرّت الى تقبّل التعددية ا اضطرارهاء ذلك 
إلى صياغة تيولوجيا جديدة (لاهوتية» سيجري عمليا التنظيرٌ لها على هامش 
الكنيسة). متأخرا جدا جاء الفاتيكان الثاني» بعد تحالف الكنيسة والجمهورية. 
كذلك يمكننا ان نقارن ذلك مع الح ر كات الاشتراكيّة التي مارست «الدعقر اطيّة 
البورجحوازية» حتى قبل استدماجها في فكرها. 

إذأ لا يجري التقدَمٌ نحو الدعقراطيّة باستيراد أفكار دعقراطيّة» بل .عمارسة 
للسياسة» جحرى توسيعها ونشرها بواسطة الح ر كات الاسلاموية ذاتها. فهذه 
كانت وظيفتها التاريخية كسر العلاقة التراشقية» التبارزية» بين دولة استبدادية 
2 اهل ي /مدني منتظم حول لعبة الجحماعات التكافلية» التضامنية؛ وهي 
ثنائّة ر رقق کل محال سياسي فعلاٌ. باستثناء تر كيّا حيث نجحح تلقيح العلمانيةء فإ 


۲١ 


الدول «العلمانية» هي في الحقيقة الاقل انفتاحا على لعبة SEE Si‏ حقَيقَبّة 
تحدیدا لان ا «الاهلي» لابملك ركيزة ايديولوجية لاتناظم أو س 
الذاتي: 2 ما عدا ترکیاء هناك في مواجهة الدولة «العلمانية» محتمح 
مركب بطريقة تقليدية. ان هذا المخنوي الدولة الحديثة/المجتمع التقليدي»› 
ليس فقط إرثاً من التاريخ» ولا لعنة من الانثروبولوجيا السياسية للمجتمعات 
الغابرة. إن الدولة الحديثة يمكنها الاسهام» بوعى علمي نسبيًاء في إعادة تَريث 
(Retradionalisation)‏ کان ظھو رها [الدو لة الحديثة] قد و ا على 
الحك. وان اسا الوجطل السرةا هة ة هي خير مثال على إعادة تتريث بحتمع 
e?‏ البنيان"'» من حانب دولة حديثة ومعادية چدا للدين. کا ال 
افتجاءات عراق صدام حسین» بعد حر ب الخلیج» تبین كيف ُن الدیکتاتورء 
اعدم غالباً كرسول للدولة-الامة» يحرّك وتاليا بعزز الال را ر 
الرئاسى وقفٌ على ثلاث قبائل سنيّة كبرى» الذليم» الجبُور» العبيد). 

نری اذا أن الح ر کات الإسلاموية» وهي غير علمانية ولا ديمقراطية» 
ت في إقامة الظروف الضرورية لظهور علمانية وديعقراطية› أي ظهور 
محال سیاسی مستقل؛ يكون فيه اللاعبون أفرادا مواطنين في امقام الاول» 
وليس الحماعات السا دا طت اة بدور في إزالة الشرعيّة عن 
العصبيات وفي الدولة الاستبدادية» اي ي الملعون في اللمحور الترشيدي 
لدول الشرق الاوسط المعاصر. لا شك أن الأدحة استهلال ضروري للانتقال 
ل الديعقراطية» حتى وإن تجحذرت بادئ الامر في كت لالايديولوجيا. فاشكاليّة 
العَصرَنة وإاشكالية الدولة مترابطتان: ذاك لان هناك دولة» هنالك ظهورٌ لمجال 
عَصْري/دنيوي. والانتقال من السياسى إلى الدينيَ يجلبُ حقا العَصّرنة. 


ٍ 7 E e e 
المفارقة هي ان هذا التباعد بين الانتظامين» يرفضه بين اخرين... السياسي‎ 
.O. Roy, La Nouvelle Asie centrale ou la fabrication des nations, Paris, Le Seuil, 1997 (\ ٦( 


1 


الذي يحرص على الإمساك بضبط الديني والشرعية التي منحها الديني 
للسياسيٌ» حتی في البلدان «العلمانية» كتر كيا وتونس. يتم هذا ولا ا 
إسلام رسميّ في خدمة الدولة (الديانث في تركيا)» ثم .عقدار كبير نسبياً من 
اسلمة الحق الشخصيّ» مثلا تحريم زواج مسلمة وغير مسلم". إن الول 
التي تصارع الإسلامويّة» غير مستعدة لفصل حقيقي بين الكنيسة والدذولةت 
فالا ادغاب اکلروس مركي فى آكاا اللاي السش ٠‏ يتل غل 
العصرنة أكثر صعوبة» لاله لا يوجد خصم مؤسسي في مواجحهة إرادة الدولة 
الضابطة. 

هذا لا يعني أن الحركات الإسلاموية قد نجحت» من طريق الأدلجة» في 
التخطي الكامل للبنى التقليدية» حتى تقيم مشهدا سياسيا حقا. فهي ايضا 
كنت من استكشاف منطق الشروخ الإثنية او القبلية (أفغانستان» اليمن» 
و حتی سورية وطاجیکستان). لکتها شنار تماما» في ایران والسودان 
ی حديث (حيث تتجلى العلاقةٌ مع التمدين بكل 
وضوح). اا الحر كات الاصولية الحديدة» التي استانفت حمل شعلة الجهاد 
العا لمي» الشامل» في العقد التاسع من القرن العشرين» فهي› واکار یکر س 
الاسلامويين» تعبير عن عصبيّات تحثم مباشرة على المشهد العالمي» متجاوزة 
المرجعية الدولتيّة. فكما سنرى» تشارك الاصولية الجديدة في مسار التفريد 
والمثاقفة» ولكنها لا تشارك في بناء مشهد وطني حول الدولة» وتالیا تبقی 
غر 8 عن منطق التنشئة الديعقر اطية («10اهءااة]ممص06)» حتى و إن اضطلعت 


)1۷( باستاء تركيا حيتٌ لا يزال في الدولة التركية تشريع مميّيزي تجاه التصارى (فكل اصلاح أو ترميم لكنيسة 


یجب ان يجري بترخیص من مجلس الوزراء» ويحظر بناء كنائس جديدة» كما هو الحال في مصر» وفي افغانستان 
طالبان). 


۳ 


زل هذا لا يعني ايضا عدم وجرد اندو رجات اخری مک غر 
الإاسلامويةء للاسهام في AE‏ مؤتلف. فقد اضطلعت القومية 
العربية» الشيوعية» البعثية» هي ايضا بدور ما» حتی وان كانت هي ا 
مُستوعبة من قبل منطق طائفي» عصبَوي. لکن هذه الإيديولوجيّات الاكثر 
«حداثة» کان لهاء غل کو ا أقل في الفردنة أو التفريدء فكانت 
خملا ا ية لتأثير الجمهور» للتماهي مع جماعات أوسع ومع الرّعيم (القائد: 
u t(Leadêér‏ من الإسهام في فتح المشهد السياسي. بالطبع» > ظاهرة الرعيم 
قويّة عند الاسلامويين (أربكان» خميني)؛ لكل - وهذه نقطتنا التالية - تسير 
الاسلاموية جنبا إلى جنب مع تنويع للحقل السياسي-الديني» مع تكاثر 
اللاعبين وفردنة علاقتهم بالإبمان. إن الح ركات الإسلاموية» على غرار تحولها 
الراهن مع الإصولية الجديدة» هي إذا وبکل مضض منهاء أدوات مثاقفةء أو 
باللاحرى إعادة ت ركيب ثقافي. 

إن التطوّر القومويّ وار الدعقراطي-الاشتراكي لالإسلاموية» لايضع حدا 
للراديكالية: لكنٌ هذه الاخيرة ة تنطبع بطبيعة أخرى. فالراديكاليّة الاسلامية 
الحالية تقيم في الهوامش و -امة مكل التماهي 
بها د أي الحارين امن في كل حركات الجهاد» والذين حملوا 
اسلحتهم الاولى في افغانستان» في ثمانينات القرن الماضي). كماانهاعامل حو 
تقافي (turationاc)Décu‏ حاهد ضد التقليدي بكل أطيافه» وكذلك 
ضد العولة» مؤكدة ذاتها في ما يتعدّى الام» الدول والتقافات الخاصّة. لكثها 
لا تتخلی عن خطاب متفرّق» مهيمن يغدو في غیاب الرُسو الاجتماعي»› 
E‏ الغائيا وانتحار ا هذه هي مار سة اlتکûير :(Excommunication)‏ 
فالقول بامتلاك فريد للحقيقة يترجم باستبعاد الاخر» اي بطرده من الإيلاف 
الاسلامي. في الصميم» هنا يكمن التباين بين الح ر كات الإسلاموية الكبرى وبين 


۲ € 


ورتتها الراديكاليين (الحماعة الإسلامية المسلحة 614» الجماعة الإسلامية): 
انطلاقاً من تساول واحد (لاذا لا يصوت «المسلمون» كلهم معناء أو لماذا لا 
يتمرّدون جميعهم عندما يكون الحقل السياسي مُغلا؟) تأتي الأجوبة متباينة: 
القبول بتنو ع الحقل الاجتماعي غير القابل للخفض» أو نفيه بالموت» موت 
الارن ارا موت الذات ابا ية اعفاد نظرة الاسر والاغتراب 
عن الذات (الذي لاکن و الآ «(Conscientisation“'^”) (slaw)‏ 
في صورة إرشاد جهادي» أو دعوة)» لا مناص من التسليم بتنوع المجتمع 
الاهلي غير القابل للخفض» أو الانكباب على اللعان» على شطب محتمع ۾ 
يختر الإسلام (هذا واضح جدا مع الحماعة الإسلامية المسلحة: مذنب هو 
كل جزائري لا يلتحق بالجحماعة الإسلامية المسلحة» وتاليا ليس هناك ضحايا 


استقلالة حقل ديني متماد: 


إن تجديد الأاسلمةء أو بالأاحرى أكبر إمكانية لرؤية التعبير الديني في كل 
اشكاله وصوره (مساجد/جوامع» حجاب» الخ) التي نلحظها في العام 
الإسلامي منذ سبعينات القرن العشرين» نم تستفد منها الح ركات الإسلاموية 
إلا استفادة آنيّة في نهاية المطاف. فكلما تبلدت هذه الح ركاتُ» ققدت الجانب 
التلقيني والاخواني الذي كان قائماًء مثلاء لدى الإخوان المسلمين الاأوائل. 
وعلى الفور» أخذت الاخويًات «الحقيقية» التقليدية أو الحديثة (مثل أخويات 
فتح الله التركية) تصطفي ا من جدید. فحین صارت الاحزابُ 


وخاصة من معاجمه ES‏ البقاء ا الإيعاء (أو RE‏ 
من الاستيعاءء المعادل بنظرنا لمصطلح .)Pise de conscience)‏ ملحظ المعرّب. 


"o 


الإسلاموية اناا اة کالاحزاب الاخرى ج من تلبية «الطلب 
الديني» الجديد» الذي ق في الممارسات والح ركات ا ر في أن 
تكون دينيّة خالصة. إننا حقا في مرحلة ما بعد الإسلاموية ة» أي في مرحلة 
فعازدة توطيد الذيتي حارج اتروع السام "لال بجي اد الدب 
هذا ليس له تأثيرات سياسية: في تر كيا اعتادت اخويًابُ فتح الله على مفاوضة 
اقتراعهم» تبادل أصواتهم مع الأحزاب المتشدّدة الكبرى؛ ولكنّ ذلك يجري 
خارج مشرو ع بجحدید الاسلمة بالسياسة. 

والحال» فان «الطلب الديني» يوظف في الح ركات الإسلاموية الكبرى» 
أقل ما يشر في كثرة من التعابير ذات الجامع المشترك » كفردنة المنطوق الديني 
(بحيث يستطيع الجميع أن ينطقوا عا هو الإسلام) الامر الذي يفضي إلى 
تعددية واقعية للتعبير الديني› 2 في ان دون إغلاق الحقل الديني وانتقاله 
إلى السياسي. 

في المقام الأول استقلاليّة الحقل الديني هي حصيلة فوضويته والفردنة 
التصاعدة لمنطوق الديني. ذاك أن فَيْض تحديد الأسلمة يعني أولا فيض 
الناطقين به في كل الصوّر: مدراء مدارس خاصة» دُعاةء كتاب كتيّبات دعوية 
او کاسعاٹ موسسو خر کات شتی (اخویات› جحمعيّات)» موٴسسات 
خيرية... هكذا لدينا جملة منظومات فرعية (أاخوية» جامع» الخ.) غالبا ما 
تكون متواصلة مع منظومات فرعية أخرى (نقابية» عشائرية» تعاونية» في 
الاحيای الخ.). ET‏ حديد للحياة الدينيةء يتعلق الام بتكيف 
نورا اا و ان عر ا ات ر لف د 
(۱۹) أنظر أوليفييه روا (تحعت إشراف) باتريك هايني: 


“Le post-islamisme” Revue des Mondes musulmans et de la Méditerranée, No. 85/86. Aix-en-Provence, 
Edisud, 1999. 
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صياغة (مثلاء بألفاظ مُستعارة من السجلات السائدة في الاقتصاد» في العلم 
او في الثقافة) ومن تسويات وتعديلات.. 

إن هذه الخصخصة وهذه الرونة للديني هما عنصر اساسي لإقامة محال 
عصري/دنيو ي» تحدیدا لانهما ا الشمولية (الکلا: نية) والتسييس» 
لصالح حركة نافذة واحدة. اذا يبقی هذا الازدهار دون مستوى «الانتقال 
إلى السياسة»» لا باقواله الفقهية (إذ يقول معظم اللاعبين بعدم وجود فصل 
بين الدين والسياسة في الإسلام)» بل بطبيعته ذاتها التي تصدر عن الفردية» 
الفرادة» والمحلي إل أشكال التديّن هذه وما تنطوي عليه من شبکات» تستقل 
ذاتیا اة ا محال الدولة E‏ سواء بفردنة الممارسة الدينية» م E‏ 
لجال القومي (المقترن غالبا مع الاقليمية» كما سنرى)» وسواء أتعلق الام 
بالاضولة ام بالاخويّات الجحديدة» المتكيّفة مع الهجرة وفقدان الجذور. 

ان المؤسسات الدينية التقليدية في ر مدد کک الملدرسية» تكائر 
أماكن التأهيل الديني. وما زاد في OE TCE‏ التي يصدرٌ عنها 
خطاب معياري» سوي» الاطلاځ على نصوص لا تصدر إعلاميا عن هيئة 
علماءء وسريان نصوص في صوّر واشکال حديثة (فیدیو کاسیت» کراریس 
دعوية» مواقع إنترنت)» وتطور شبكات خاصة عن المدرسة ومن المعاهد 
الدينيّة. فاي شخص بمكئه إلقاء خطاب عما هو الإسلام» وملك بنحو خاص 
الوسائل لبث خطابه. إن هذا الامتلاك الفردي الجديد للاعلام. عا هو منطوق 
الإسلام» يعمل في كل أماط الافكار: مثقفون إسلامويّون» ملالي أصوليّون 
جدد» يعلنون ذاتهم بذاتهم» ومفكرون إصلاحيّون. 

لیت اة موضوعة فا الاسلام وتنوعه: فهذه التعددية كانت 
دائمة الوجود. لكلْ» ماهو جديد» هو أن التعدد يحدث في إطار عا م مَعول» 
حيث المرجعيّاتُ التي تستطيع قول الحق وتأكيد ارثوذكسية وتاطير وتعيبر 


۷ 


هذا التنو ع في الإسلام» هي مراجع هامشية» بدءا من الدول الاكثر أصوليّة 
(طالبان المملكة العربية السعو دية). فا معيار > العرّف» لا بمكنه الإفصاح 
عن ذاته الا اذا استرجعه الافر اد. من هنا المجلى المدهش للاصو لية المجحديدة 
لمعاصرة: فهي اعلاميّة ومتفردنةء لان کل احد بمكنه النطق ما هو الإسلام 
اء ومن واجبه النطق به... الفصل التالي سيحلّل» بنحو أوضح» الرابط بين 
الاصو لية الحديدة» الفردانية والحماعة التكافلية. 

فردنةٌ امنطوق الديني وإعادة الاستملاك الفردي للعقيدة 
(للامان)» وحتى توسّع إشكالية العقيدة (الامر الذي يفترض الإلحاح على 
البعد الداخلي)»ء في سياقات بالغة الاختلاف (اوساط اصولية جديدة» مثل 
السلمن االو هذه السیاقات تتطابى تماما مح ظهور لاعبین حدد 
ليسوا في حاجة إلى «دولة إسلامية» لتحقيق صعودهم الاجتماعي. فالنجاح 
الاستشنائي لمصطلح «المجتمع المدني» في الاوساط الإسلامويّة (سيفيل توبلوم 
في التركية؛ حامعي مدني في الفارسيّة)» ومهما كان طناناء إنما يشير تماما إلى 
هذه المسافة الجديدة بالنسبة إلى المشرو ع الدولتي (الدولاني). بالطبع» لایر ال 
موضوع الامة (الحد) قويا: * فهو أفق لا يمك تجاوزه؛ لكل ما أن هذه الامة 
غير معطاة بدا وأانها قيد البناء على الوا مخت لبعد نة يان لها فان 
هذه ااا طب إرادية» مشرو ع افراد» وليست حقيقة اجتماعية. لان 
ما تلاشى» مع ظهور الإسلامو-قوموية» هو الركيزة لسياسية التي عكن لهذه 
الأمة أن تبنى عليهاء أو تحدّد بناء ذاتهاء إذا اعتبرنا أنها وجدت حقا في عَصّر 
النبى. 

لتد استقلالية الديني هذه جرد شح لمرونة الاشکال الحديدة للتعبير 
الديني» فهي تمس ايضا بعض الاوساط التقليدية» السلفيّة. ففي مواجهة 
ارادة الهيمنة السياسية للاسلامويين (الذين نعرف انهم - باستشناء إيران - 


۲۸ 


يجندول مُریدیهم من اوساط اقفن أكثر ما يجتّدونهم من اوساط العلماء 
الدينيين)» سعى عدد من العلماء التقليديين المحافظين الى صون استقلاليتهم 
الاجتماعية-المهنيةء إذا جاز القول» حين أعلنوا بالضَبط انهم يفصلون الديني 
عن السياسي. حينئذ تفاوضوا مع الدولة القائمة» التي لا ينقضون شرعينهاء 
حول مکانتهم و o e‏ ا 
لکنھم ترکوا استقلاليته» للسياسي ا و 
رادیکالي أكار ايضا حدث في اران هذا ا خروج من السياسة. نشهد اليوم 
عددا ما من a‏ ينتفدو ل 2 المفرط للاسلام» لان 
اي فما هو على اللحك» اما هو مفهوم ولاية الفقيه» الذي 3 
تافل الد والسياسي. والحال» جرى على الدوام انتقاد هذا ا 
طرف علماء سلفیین» حتی عندما کانوا من انصار الثورة الإسلامية» لان هذا 
EE EY‏ 
رة ا کان e‏ احلام 0 u‏ الاقتصاد الاسلاميء 
الخ.). هنا انض : الحارية اض لان السياسي لیس هو الذي يحاول 
تكوين استقلاليته» نابذا الدَينَ إلى الاطراف» بل هذه بالذات هي التي حاول 
طرد السياسي» وهي بذلك تسلم إذاً بانتماء هذا الأخير إلى حال وإلى قوانين 
خاصة". إذأء لدينا هنا شكل من أشكال الفصل بين الديني والسياسي» لا 
بحر كة خاصّة بالسياسي» بل على العكس» بحركة من الديني. فرواد الحركة 


.F. Khosrokhavar et O. Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution religieuse, Op. Cit (¥)‏ 
(۲۱( في إیران» أنظرْ فکر سوروش كاديشار» المجتهد المبستري (كلامسي نو» في إيران أو الفقه الجديد -علم کلام جدید). 
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هذه هم a‏ (صلاحټون (سوروش» کادیفار) سواء انتموا إل 
التساز الإسلامي (مثل اية الله منتظري) أم انتموا حتى إلى أوساط أكثر سلفيّة 
(الاذري القمّي) . بالطبع» هذا الخروج من السياسة بعكن الإفصاح عنه بالفاظ 
ليمرالية وحافظة على حد سواءء حون يُطالب في هذه الحالة الأخيرة بان يتحدّد 
المجتمع «المدني» بالضبط› ععايير إسلامية» في مواجحهة سياسي «اتباعي» لا 
يرفضه المجتمع ولكتّه لا يقبله أيضا . لكنْ في الحالتين» الديني هو الذي يهَل 
الفصل بين الانتظامين. 

الان رجال الدين هؤلاء الذين يقولون بترابط الديني والسياسي» ينبغي 
عليهم حقا» تحب طائلة إنكا ر ذاتهم بذاتهم» ان يعاودوا تحديد مكانة الاسلام 
وذورة دا وخا اجان فا الإسلام لايمكنه الاعتماد على مشروع 
دولتیٰ الأ خوفا على ضياعه؛ وهذاعلى قدر تمدد الإاسلام في البلدان الغربية» 
يفضي أيضا إلى إعادة صياغة ماهيّة الإسلام» في مرآة إشكالية العلاقات بين 
السياسي والديني في بلدان الاستقبال. فالمجتمعات الغربية لم تعد مسيحية: 
وإن المطالبة اف بالإسلام» على غرار الاديان الاخرى» تعني بالتحديد 
الموافقة على عصرنة المجال العام. والحالء فإن المنطق الذي يسود في طلب 
اعتراف بالهوية الدينيّة» هو إما منطق الفردنة (مسلمْ هو الذي يقول إنه كذلك) 
واما ll‏ متجخد إيلافي )€0mmunautarisme) ٠"‏ على قواعد اننية و اقعياء 
كما هو الحال في بريطانيا العظمى أو في الولايات المتحدة”'. تنطوي العولة 
على صياغة جديدة للهوية الدينية» حدثت» مرَّة أخرى» من دون ضرورة 
حدوث صياعة لاهوتية (فقهية)» بل باستعمال موضوعة قادمة من الخار ج 


(YY)‏ مثلا إیلااف قریش: لايلاف: tl .Pour la communautarisation‏ لترجمة ر. بلاشير (في مدخل إلى القران» 
في نص القران» حيث تغل JJ. .(Communalisation‏ المعر ت 


(YT)‏ في بریطانيا العظمى»› ۹ یعترف قانوك العلاقات ((بین الاعراق» إلا با ماعات الإلنيّة. مثا لکي يستطیح 
الملسلمون طلب العدالةء عليهم ان يطابوا اذ وبکل تناقض» الاعتراف بهم كجماعة «انية». 
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(التعدد الثقافي والإنيّة ي والاسلام مطروح ك «نقافة») لان وغل نوغ 
هذه هي اللخانة الوحيدة الشاغرة ف في عام غربي متعصرن. 

اذا الوصل بين الدين والسياسة» كما سنرى قريباء يتحدّد بحدود ثقافية» 
وفقا لاشكاليّة قريبة من ! اشكالية هو نتينجتون («صدام الحضارات»)» الذي 
صار من الان فصاعدا أ المحاور/المخاصم لكثير من الاوساط الاسلاموية. ر 
على ذلك» حصل الرئيس خاتمي من الاونيسكو» على إعلان العام ٠٠٠٠١‏ 
عاماً ل «حوار الحضارات». لكنْ ماذا يبقى حينغذ من الدعوة العالمية 
الشاملةء لدين أحيل عملياً إلى ثقافة*"؟ بكلمةء إن هذا الإسلام الذي ينعتق 
من السياسة ليس «ليبرالياً» بالضرورة» ولا حتى غير سياسي: إثه يطلب من 
الدولة الاعتراف به. ويلح على تطبيق أشكال من أسلمة اللجتمع؛ لكنه يقبل 
بالذات الاستلحاق بالانتظام السياسى. هنا أيضا حصيفة هي المقار نة بالكنيسة 
الكاثوليكية في التصف الاول من القرن العشرين. 

إن الكفاح لأجل العلمانية في الإسلام كما في أوروباء ليس كفاحاً ضد 
الدين. فمحاولة إقامة جماعة دينية في «إايلاف»» لا تعمل إلا في بنية فئوية› 
مذهبية. كما أن الفكر ة القائلة بان المد نة الفقهية (الكلامية) تحذد بالضرورة 
مقارية سياسيةء ل ترك أبداً صدى كيرا في التاريخ. ذاك أن كل صياغة للتديّن 
في سياق معيّن» وفي اية صورة ر رور أصولية أو ليبرالية)» تستعمل 
في الاساس تقنّات الشرعنة نفسها: فهي تنهل من النص الاجزاء (في الإسلا» 
الآيات القرا آنية والاحاديث) التي نرعن وتعقلن استعدادات ا ا 
اشد تعقيداً وأكثر تحددا بعناصر اخرى (علم اجتماع» e‏ التماري فى 


)۲٤(‏ حول الشريعة ك «معيار» فوق القاعدة» انظز: 
Beaudoin Dupret, “Répertoires jusridiques et affirmation identitaire”, Droit et Société, no. 34, 1996, p.‏ 
.591-611 
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مرايا الإيديولو حيّات و الثقافات البعة: سحا هذه «أجوبة» ولكتّها 
تاتي لاحقا. 

وعندها سنفهم إن الكثير من السجالات حول الاندماج أو التعددية 
ا ا تزويرهاء حرّاء طرحها بالفاظ وحدود ححرّدة» بالمقارنة 
مع نوع من الخيل التطظرتي متخي إسلام عكنه أن يكون في آن دين ذا 
معايير معلنة» ومحتمعا («الشرق الاوسط») حَدّدا» بصفته مشا ركا في مقاربة 
أتأروبولوجية خاصّة. هى ال ف أن قاد ارا الاه لدا جا 
ماما E EE E‏ 
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الفصل ان 
الاصولية الاإسلامية الجديدة او متخيّل الامة 


الاصولية الاسلامية الجديدة او مُتحيل الامة" 


في العام اللإسلامي» تصادف اليومٌ ظاهرتين سياسيتين خاصتين: من جهة› 
وة العصبيّات (اللفظ الذي یدل على جماعات متضامنة قائمة على العلاقات 
e‏ وغائيتها هي ا ذاتها والازدهار في عام e‏ ومن جهة نانية» 
الوز زن العاطفي للاستناد إلى المتحد اللازمني لمجمل المؤمنين» EE‏ 
والامة هناك حد ثالث: الدولة» التي يتواصل حولها ا يدور حول تکونها 
وتجذرها (هل الدولة مُستوردةء عليّة» الخ.؟). لكنٌ الولاءَ لها يبدو عَرَضيًا؛ 
فالدولة المتحرّلة أداة» تنتسب الى إستراتيجية لتحريك عصبية وترقيتها (او للدفاع 
عنها)» أو لانحاز قيام مُتّحد سياسي من شانه ان يتخطاها؛ ونادرا ما تعتبر الدولة 
مثابة المر حعيّة لتحقيق امة. 

لامناص من ع الملاحظة أن مارسة إدامة العصبيّات و آل ارات لاض ةع 


. 11 هذا النص ظهر في حلة «اااp»» حول «صدمة النقافات في زمن العولمة»» نيسان (ابریل)‎ )١( 
انظر بین مراجحع اخری:‎ )۲( 
- Bertrand Badie, les Deux États, Paris, Fayard, 1986; et Ëtat importé, Paris, Fayard, 1992; Ghas- 
san Salamé, Démocraties sans démocrates, Paris, Fayard, 1994. 
انظر ايضا المقابلة مع:‎ 
- Jean-François Bayart, “Du culturalisme comme idéologie”, Esprit, avril 1996, et ['Hlusion iden- 


titaire, Paris, Fayard, 1996. 
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اختلاف أشكالهاء هي على تفاوت بالنسبة إلى إيديولوجيا الدولة القومية (الوطنية)» 
الور ر رون عاد ن رو ع ا می ا كاف عا اة 
على المستوى ما تحت الوطني» وإما بسبب الإغواء الإيلافي والشمولي العا مي للامة» 
على المستوى مافوق ي اعرا ل ا العلم بفشل ما لكنْ هذا 
الفشل لا بيع ذلك أن اللاعبين الإسلاميين قد عادوا ال الكواليس. فلا 
تزال هنا دوما معطيات اللاعبين» الاسباب ية لظهر رهم» الفئات الاجتماعية 
يالاات اكز السياسي... و اال کت دغه انات العمل 
السياسي؟ ما هي وظيفة خطاب «إيلافي»» «متحدي»)؟ لن كانت العصبيّة لا ا 
خطابا حول ذاتهاء وتتطابق قبل كل شيء مع مارسة شبكيّة» تسلسلية» فإن كل أمَة 
ا انا ا اا هذا الوجه المخيالي للامة ليس جحدی د۲۵ لکن ما 
يهمناهناهو ما ينطوي عليه بالنسبة الى اللاعبينء طالما أن الامر يتعّلق ب «متحدات) 
[طوائف] لا تتخذ الدولة كاف لتحققها. وعليه» هذه هي السمة المميّزة للأصولية 
اللديدة. 

او ها اتيد على اة طب الهرات ولا سنا ما ينك ادا 

فة اللاصرلة الدردة: اكترانها بالدولة» في المجال الفاقد الإقليمية 

الاسلام» الذي يمكنه أن يصير المركز“. إن هذا الإقلاع عن الدولة لا 
يجري برجعة إلى السلفية» حتى العاد ابتداعها؛ بل يجري بتكيف واقعي /عملي مح 
مافوق القومية المعاصرة» مع أمية شبكات تداول الأفكار» البشرء الأموال والسلي 
لا من حيث المضمون» بل في تحويل كل مضمون تنطوي عليه هذه التحويلة 
الكو سمو بو لیتية .(Cosmopolitisa101)‏ اننا لا نذكر القرية الكروية بقدر ما نذكر 
Olivier Roy, LÊchec de Pislam politique, ET‏ 
)٤(‏ نحيل هنا إلى الكتابين الاساسيين: 


- Benedict Anderson, Imagined communities, Verso, 1992. 
- Hobsbawm et Ranger, The Invention pf Tradition, Cambridge University Press, 1983. 


)٥(‏ هذه الموضوعة عن لا مركزة الدولة لصالح شبكات «مرعزعة» جحری تطویرها في بحث مر بدون اهتمام کبیر: 
Jean-Maries Guéhenno, La Fin de la démocratie, Paris, Flamamarion, 1993.‏ - 
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تکویر ° (100ا tasa‏ an6اP)‏ القر ية“ ا تکورها. 

لكي نحسنَ فهم أصالة الظاهر ة الأصولية الجحديدة و انسحابها تجاه دولة لا تعنيهاء 
تظل المقارنة المزردوجة» بالإسلاموية - المنكبّة من جانبها على الدولة - وبالاصوليّة 
المرتكزة على احترام ثقافة وقانون حقوقي (الشريعة)» كاشفة جداء لفهم العلاقات 


حوافز الاسلاموية والاصو لية: الامة الغربية والأمة الإسلامية: 


الدولة - البلد كنقطة استناد للاسلاموية: 


بيّنا في «فشل الاسلام ا کیف کان الإطار اوي یفرض نفسّه على 
الح ر كات الاإسلاموية. و ان الاسلامويين الذين يدینول الامةء يعتمدول مح 
ذلك على الدولة: فهُمُ إن نقضوا مفهوم الدولة القومية» فلانُ هدفهم الأول هو إنشاء 
دولة إسلامية. في هذا السياق» تكون الدولة «محرّدة)» .معنى ُن ليس لها مضمون 
إقليمي» تاريخي ونقافي خاص بها. مع ذلك لا مناص لإنشاء بجتمع إسلامي من 
المرور عبر إقامة دولة «اخرى». فبالنسبة إلى الإسلاموي» الدولة هي نقطة الاستناد 
للعالمي/للكليّ؛ إذ هي المر جعية الوحيدة القادرة على أن تقيم في المجتمع «التوحيد» 
الإلهي الذي يسمح بتجاوز المفاضلات والتباينات القبلية» الإثنية والقومية/الوطنية. 
فإن قطعت مع السلفية فذلك ليس لانها تبدل المرجع أو النص (القران والستّة)» بل 
لانها تغيّر التوجه الرئيس: الدولة وليس الإنسان. بالنسبة إلى الاسلاموي» الدولة 
هي مر حعية انشاء الاجتماع. 
(٦)‏ ورد لفظ التكوير في القرآن الكري» دالا على تکور دائم. کان الاب بیار تیلار د شاردان» في الثلث الأول من 

القرن العشرين» قد استعمل هذا المصطلح في كتابa:‏ 1966 Le Phénomène Humain, Paris, Le Seuil,‏ . اخذە 

e N 1949 سنة‎ - e A e 


En‏ ملظ ال“ ب. 


)¥( أزمة الدولة التي نصادفها هناء ليست وقفاً على الدولة في العام العربي-الإسلامي . الواقع أن التفكيرء الكثيف في 
فرنساء حول الاندماج» هو قبل كل شيء نَظرّ في طبيعة الخير الاجتماعي» للامة والدولة» لدرلعا. 


۷ 


يبقى أن الدولة قائمة هنا من قبلء وأنها تبني ممحتمعا معيّنا: فهي تمثل أمام 
الإسلامويين باراضيهاء بحدودهاء برهاناتهاء بإرادة ولوجها في العام. ولعمل 
الإسلامويين السياسي نقطة استناد واضحة: ليس مفهوم الدولة» بل الدولة القائمة» 
التي يرونها مع ذلك رؤية مزدوجة» فهي في آن عَرَض لانها ا 
التاريخ» والتامر الاستعماري أو تة تقسيم المسلمين» وهي ضرورية» لانها مفتاح اسلمة 
المجتمع. هذه الدولة القائمة هي دولة -أمة» أو في الاغلب هي تراكبُ جهاز دولة 
و«بلد»؛ ولرعا تعين علينا الكلامٌ على «دولة-بلد» لا على «دولة-أمة)» إذ إن هذا 
اللصطلح الأخير بُحيل إلى تالف» إلى توليف سياسي للمجتمع نادرأ ما يتم بلوغه في 
البلدان التي نتحدث عنها هنا. فليس الإسلاميّون هم الذين يستولون على الدولة 
ا ھی ا رو و رسمياً في الإطار الوطني. وعلى الرغم من 
منيّاتهم» ليست الدولة مرجعية لتجاوز الامة» فمكة ليست برو كسل... 


في هله الظر زف يسانف الإاسلاميون لحسابهم» اذا استراتيجية دولة» حتى 
وإن قراوها قراءة إيديولوجية“. وإيران هي الانموذج المثالي لذلك» إيران التي نقيم 
إستراتيجيتها الإقليمية فقط على اعتبار المصالح القرميةه عع ان الشيعة (وليشس 
الإسلام كإسلام) تندرج في ا ا الايرانية. 

لكنما الدولة هي أيضا ثقافة سياسية» مؤسسات» لعبة سياسية» أشكال تحمَّعات 
بهد الل الساي :ف الإمكان أن نبيّن كيف أن الح ر كات الإسلاموية الكبرى 
تستبطنْ ثقافة سياسية وتنصهر في جال للعمل السياسي منتظم» حتى وإن تعلق 
الأمرٌ غالبا بقاعدة لعبة لا متشكلة (المغرب)» لا بنظام موْسسيٌ (تركيا). إن حزب 
الرّفاه التركي والإخوان المسلمين الاردنيين» المصريين والكويتيين» لا يظهرون 
مظهر «الديعقراطيّين» وهم ليسوا كذلك (ولا هذا حال الكنيسة الكاثوليكية في 
ر اا وو و الثاني)» بل هم قانونيّون وبرلانيّون. إن عنف جبهة 
الإنقاذ الاسلامية وخصوصا الجماعات الإسلامية المسلحة (614 ,۴15) يحيل إلى 
تدمير بُنى المجتمع الجزائري أكثر ما يُحيل إلى إيد يديو لو جيا «(راديكالية) بنحو خاص. 


O. Roy, F. Adelkhah et J.-F. Bayart, Thermidor en Iran, Paris, éd. Complexes, 1993. (A) 


۸ 


كذلك ممكن للاسلام كما في السودان» ان يكون عامل توحيد وطني. باختصارء 
ان الإسلاموية في صورتها السياسية صارت (اسلامو - قوموية). 


معخلات الامّة (الإسلامية) 


إن عدوى الإطار الدولتي القومي وتفشيها على صعيد الايديولوجيّات 
الشمولية/العالميّة (تلك التي تستند إلى الأمة» أمَة المؤمنين) تثير بالطبع عددا معيّنا من 
اللشكلات. بادئ الامر» هذا التطور يستدخل مفهوم الامة (الإسلامية) في المجال 
العام» حتى وإن رفعت راياته اكثر فاكثر» وعبتاء من قبل الدول الباحثة عن دعم 
دولي. وتالیاء ماذا نرد ان SE N‏ 
ا («القومية»؟ نحن لا بجعلها معطي تاريخيا 
دامت حديثة العهد ماما (العراق) او» في کل حال» نتاج بناء (ايران الحديثة 
حول المرجعية الشيعية انطلاقا من القرن السادس عشر). إن هذه القومية هي مالوف 
(۷5 1۸81۲( بحم عن فعل الدولة» اكثر ما هي معطى تاريخي متجذر في الضمائر 
الفردية او اختيار صريح لانشاء مواطنيّة. هذه القومية هي محصلة فعل الدولة. 

اال ون د نر ال في الثّرق الاوسط هو ضعف معروف: دولة 
مستوردة» دولة اسو احزاب (1015ا٥۴)»‏ دولة مفترسة» دولة مصطنعة» الخ. انه 
ضعف الدولة الذي يُشدد عليه بقدر ما تقوم الدولة في مدا ثقافي حيث تنجذرُ 
ار ا بعمق. هذا المدار الثقافي (في كل حال» من المغرب إلى ايران) يشهد 
تقاربا ملحوظأً على صعيد التطور الاجتماعي: عمليا لدت الإسلاموية في سياق 
سوسيولو جي محدد» سياق التحديث المتسار ع للمجتمعات» مع ممدين وتعميم 
لتعليم الثانوي ووصول النساء إلى سوق العمل وأزمة العائلة الأبوية (البطري ركية)؛ 
کل ذلك في جیل واحد“. 


O. Roy, F Adelkhah et J.-F. Bayart, Thermidor en Iran, Op. Cit., Chap. 3. )4( 
انظشر يفت لقال الاساسي ل‎ 
P. Fargues, in Gh. Salamé, Démocraties sans démocrates, Op. Cit.; p. 163 sq. 


۹ 


والحال» يُفترض بكل شيء ان يدفع إلى چاخ عابر على الاقلء للحركات 
الإاسلاموية» والى اشتراك شعبيّ في حلمها ببناء الأمة حدداً کمجال سياسي. e‏ 
ذلك لاکن للانتقال إلى السياسي ان يتم J‏ في إطار «دولة-بلد». إن الكل 
الهدف (سلطة الدولة)» التمظيم (خلاياء حزب سياسي)» الجمهور (المجتمع العطى) 
يُحيل إلى جال سياسي مكون سابقا يفرض نفسه على اللاعبين. هذه مفارقة فشل 
الحركات الإسلاموية: إطار قومي قليل التجذر من جهة» ورحم شمولية دينية 
صلبة من جهة ثانية. فلماذا لا تستطيع هذه الاخيرة ان تتجاوزء إذاء الدولة-البلدء 
وتستعير منها اطارها وغايتها. عندما تتسيّس؟ 

إن الرٌحم العالميةء الشموليةء للامة (الإسلامية)» مهما تكن قوية وخاصة في 
العام الإسلامي» فانها تغطي ثلاة مستويات متباينة» متطابقة مع الرّاموز (عله٤:‏ 
قاعدة ترميزية) الثقافي» الحقوقي او السياسي. 

أولاًء المستوى الموصوف غالبا بمستوى الثقافة المسلمة؛ فهو لا يحدد مدارا 
حضارياً وحيداء بل يوْشّر على دعومة» تواصلية «ثقافية»: انماط تعليم» نصوص 
مرجعيّة» ممارسات زهدية» تقو ححرّمات غذائية» شعائريات (ع11عں†ءم6)» الخ. 
هنا كلمة «ثقافة» مُبالغ فيها: فقد يكون من اطا أن نرى في هذا الإسلام معا 
ثقافيا موتلفا (فكل هذه المجتمعات الإسلامية ليست أبوية» بطري ر كية» ذات نسابة 
والدية» أبوية» مع زواج تفضيلي من ابنة الخال أو الخالة» الخ.)؛ ولكنْ ثمُة ما هو 

مشترك) من قواعد ترميزية» مر جعيّات» وكذلك فكرة تشكيل مع بالتحديد» حع 
يلاف المؤمنين» الامّة م٠‏ . إن هذاالافق المشترك» وعلى الرغم من تباينات ثقافية بالغة 
الوضوح» يجعل فيليبنيًاً مسلماً يعرف كيف يتصرف في بيئة سلفيّة مغربية . هنايمکن 
الكلام» لا على ثقافة شموليّة/عالمية» بل على راموز (قاعدة ترميزية) عابر للثقافات› 
وعلى ميل شمولي. وهكذا يكون للامة معنىً: إن مسلما مسافرأ يجد في البلد 
المسلم تعارفا او اعترافا به» فهو يعترف بالمساجد وال جوامع» بالغذاء» بالشعائرء الخ. 


)٠١(‏ حول أنثروبولوجيا الذّرق الأرسط (وهو منظومة فرعية من منظومات العام الإسلامي)» أنظز: 
D. Eickelman, The Middle East, Prentice-Hall, 1981.‏ 


© 


لکن لا يتر تب على هذه الشموليّة الثقافية أي تضامن سياسي بالضرورة. 

المستوى الثاني للشموليةء للعا مية» هو مستوى الأصولية السلفية للعلماء: المستوى 
الذي يجعل الشريعة اداة شمولية» كليّة» للتناظم الاجتماعي. انه اسلام العلماء. 
فالرسائل الفقهية والمواعظ امتعلقة .ما يجب أن يكولّه مسلمٌ صحيح» هي واحدة» 
على نحو ملحوظ من اقصى المجال الإسلامي إلى اقصاه» في جمادلاتها ذاتها .٠‏ 
على الرّغم من إرادة المستعمرين والائنولوجيين [علماء ء الانام أو الاقوام] في تفريق 
«الاسلامات» وتصنيفهاء هناك حقاء «اسلام» عالمي» کلي» إسلام العلماءء بفئاته 
و اصئافه» عجادلانه اللازمنية وبعدم اكترانه الضميري» الذثمي (ع1¶uاءاsة٣)‏ 
بالحقيقة التاريخيّة والثقافية. هذا الإسلام الكلي لا نجذه في المجتمعات المتنوعة 
(لاتها تباین تباینا کبیرا)» بل نحده في الخطب والكتابات المعيارية التي ينتجها 
رجال الدين» ويعتبرها المستمعون وتخس مها كانت درخة اتال اتی 
ا الا الواقعية» الفعلية» لهذه اا مع ما يعترفون به .بمثابة الاموذج 
ا ا ان مفهوم راموز معياري عالي هو مفهوم خاصض بالعام 
الإسلامي: لا جد في العام المسيحي ترکیزا کا کر ا ی نک 
ca E‏ لان مایسودٌه هو لیس مفهوم راموز» قانون» بل مفهوم 
أخلاقية» وهو رهان للمجادلة الفلسفية وحتى للتموقع السياسي (كمافي لاهوت 
التحرير» جت ادل الوحيد في العام الإاسلامي» يكمن في الفكر الشيعي عند 
شريعتي» ا لخميني ومطهري). غير أن هذا ا لخطاب العالمي للعلماء يندر ج في سجلين 
متباينين تماما: سجل الثقافات التقليدية (العربية» الفارسية» الهندية» الخ.) وسجل 
الراموز الشعائري والتعاليمي»› اللكؤن من اصغر جامع مشترك لمجمل «الثقافة» 
اللسلمة. إن هذا الشجل الاخير هو الذي يحدد» بنظرناء الاصولية الجحديدة» اي 
ليس ما يتبّقى عندما يُنسى كل شيء» بل «الصريح تماما»» الحقوقي» القضائي» بكلام 
اخر. وإن حاولة اقتلاع الرّاموز الحقوقي والشعائري من كل سياق ثقافي» تشكل 
اا الاصوليّة الجديدة» التي تندر ج حينئذ في مندر ج القطيعة مع سلفيّة العلماء 


)۱١(‏ حتی في المعسكرات والمخيّمات الاميركية: يکفي الانکباب على شبکات الدردشات حول الاسلام في 
الإنترنت» لاستكشاف هذه السجالات اللازمنية» نفسها. 
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أصولیتهم «(المتجحسشدة) 

أخيراء هناك المستوى السياسي للاسلاموي» المتطابق مع الشبكة الإيديولو جية 
المشتركة بين البتا والمودودي والخميني» الذين يدعون إلى بناء سياسي للامة 
(الإسلامية) وإلى أماط تنظيم وعمل سياسي متقاربة» وإلى بجذر سوسيولوجي 
مشترك. إن هذه الخصوصية تكون ديناميكية على قدر ما تستولي بسهولة على 
التخيّلّن» الشموليين السابقين» وذلك بتقديمهما على أنهما الخلاصة المنطقية. فهذه 
المستوياث لثلاثة (الرّاموز الثقافي» الحقوقيء السياسي) ترتكز تماما على فكرة 
كلية ماء وليس فقط على شمولية الرسالة الدينيّةء بل أيضاً على كليّة» شموليّة إنحاز 
ملموس: الامّة» حتى ولو تلاقت بالطبع المستوياتٌ الثلاثة حول ما يعنيه العلماء ب 
أمة صحيحة. 

والحال» نلحظ من جهة قوة هذا المتخيّل الإسلامي للشموليّة» الذي يوخذ 
على انه واقع سياسي» من جانب الكثيرين من المراقبين الخربيون» منذ سقوط الاتحاد 
السوفياتي؛ ونلحظ من جهة ثانية عدم تلاؤمه» وكذلك انعدام جحاحه .مقاييس 


استراتيجية وسياسية. 


الفرد كنقطة استناد للشريعة 


تبني اصوليّة العلماء ء السلفية عالما شمولياء لا تكون نقطة استناده المجتمع ولا 
الدولة» بل الإنسان» الفرد. يشدّد کل الكتاب الاصوليون غير الإسلامويين؛ على 
واقعة أن كل الحهاز المعياري (الشريعة) يحتفظ .معني ما طالما ُن الإنسان يتصرف 
2 فللشريعة فضيلة تقوعيّة وتربوية» تهذيبيّة: فهي من جهة تمثل 
نظام الله في العالم» امرّه؛ وهي تسمح» من جهة ثانية» باصلاح الإثم» وبالصراع ضد 
الش وتشکل «قيادا») للانسان. في المنظار الاصولي» ثم نزعتان: 
- النرعة التي ترى في الإنسان كائناً عاجزا عن بلوغ الكمال» وسيكون عليه 
دواما أن يظل موْطراً فى إطار الشريعة 


o۲ 


- أو تلك التي ترى أن الإنسان يمكنه بلو ع الفضيلة» بامتثاله في كل اعماله 
لاموذج اخلاقي» ليس هو باغوذج اخر سوى تقليد النبي. ‏ 

في الحالتين» يجري التشديد على الإنسان» وليس على السياسيّ. 

في الحالة الأولى» يكفي أن تقوم الشريعة» من دون الاهتمام بالشرعية السياسيّة 
لمن يقوم بتطبيقها؛ 

في الحالة الثانية» يجعل مطلبٌ الإنسان الكامل من النافل المرور بالسياسة 
او 


اذا تکون مسالة الدولة والامة (الحديثة) عارية من كل معنى» حتى وان د 
بانتظام مثال أَمّة النبيّء المرفو ع كمُرشد أخلاقي» وليس كهدف سياسي. 

من المفيد أن نرى اليوم ان الحر كات الاكثر عمقا وشمولية» العاملة في العام 
الإسلامي» مثل بجحمعية التبليغء تتخلى بكل وضوح عن الاهتمام بالسياسة» لتنكبُّ 
على نشر انموذج عال مي للسلوك البشري» وهو تقليد النبيّْ الذي لا ينطوي على 
الاعتقادات فحسب» بل ايضا على اللباس والاداء والمراسم وإيقاع الحياة اليوميّة 
ومضمون المناقشات» والذي يستبعدٌ إذاً كل ما هو «ثقافي»» كل ما يُحيل إلى تنوع 
الثقافات والحضارات» وكذلك إلى التاريخ بكل بساطة. الأنموذج يجري تطويره 
صوص الحديث” '. هذا الانموذج ۶ للانتقال کليا من نقافة إلى اخری» 0 
حین يُذفع اى باه الاقصى (وهذاما ادعوه الانموذج الاصولي الجديد) انما يطرد 
الثقافة لكي يجعل من الذين راموزاء قانوناً. إن منهجة القانون تجعل الثقافة بلا 
طائل. فالمتخيل الشمول المتداول بفعل الشعور بالانتماء إلى الامَّة» معيارّه الإنسان 
لا الدولة. لهذا السبب تستطيع الأصولية الجديدة التلاؤْم مع العربية السعودية. 

في المتخيّل خصوصاء يكون الخطابُ الإسلاموي أمام مسألة فاسدة: لا 
توجد دولة بمكن الاستيلاء عليها» ومن الممتنع تقديم خطاب سياسي إلى الاهالي 


)1۲( يكن الرحوع إلى رياض الصالين» بالفرنسية» ›1e Jardin des Vertueux‏ مرسیلیاء دار الفکرء› ۰۱۹۹۱ حیث 
ترمي سلسلة طويلة من أحاديث النبىّ وأقواله إلى تحديد انموذج سلو كي فردي للمسلم الكامل. 
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اللسلمينء» اللهم الأ لجعلهم جماعة ضاغطة (لوبي)» الامر الذي يخي إا القبول 
باللعبة الدكقراطية وهيمنة الاخرء وإما الانطواء على الذات في متحد مُغْلق» وهو 
نوع من الملة E EOE E E‏ 
اعاب من السياسة. نشهد إذا شرخا متزايدا بين الحر كات الإسلاميةء المنخر ظ 

في الشرق الاوسط في استراتيجيّات الاستيلاء ءعلى دولة وطنيّة» وبين اصوليّة حديدة 

في المهجر» لا تكترث بالدولةء لا لنقص في التطور العقيدي» بل لانه لا توجد دولة 
ينبغي اخذها في العام الذي نتطور ف فيه [الاصولية الجديدة] من الان وصاغدا. اذا 
يرتدي التجذر أشکالا فی هذین العا مين متباينة تماما. 


الاصوليّة الجديدة کعامل وتعبير في محو الثقافة 


طرد الثقافة في الأصولية الجديسدة 


ان اخدى الفارقات الاساسة بين اضرلة الخلما التلفة والأضرلة اليد 

هي أن الأولى تقبل ضمناً فكرة الثقافة . مثلاء العلماء الاصوليّون في آسيا الوسطى هم 
حَمَلةٌ ثقافة ليست دينيّة حَصرا. في الواقع» يتعلق الامرٌ بثقافة فارسيّة سَنيّة» كانت قد 
استقلت بذاتها بالنسبة الى اأيران» عندما اعتنق هذا البلد المذهب الشيعي في القرن 
السادس عشر. هذه الثقافة تواصلت في شبكة المدرسة (المدارس الدينية) في غياب 
کل أدب «علماني»» حتى بدايات عشرينات القرن الماضي (۰ ۹۲ .)١‏ إن التدقيق في 
الكتب التي استعملها علماءُ افغانستان أو ما وراء القزوين» يسمح باكتشاف مدونة 
ثابتة في كل المجال المذكور. الامرٌ يتعلق بكتب موضوعة بالفارسية» بدون ذكر 
المؤلفين - مطبوعة عموما في سمرقند» بخارى» او قادمة من شبه القَارَّة الهندية -› 
وتعودالى ١۱۹۲٠١‏ كما تستعملها ايضا الجحماعات اللسانية الاخرى» عندما لا محري 
بكل بساطة ترجمتّها إلى الاوزبكيّة أو الباشتو. إنها جاميع نصوص بالغة التنوع» 
خليط من التعاليم الدينية والشعر والتصورات الفلكية والشطحات الصوفية. ..الخ؛ 
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وهي كلها مكتوبة بنا مسجو ا يفيد أيضا في تعليم اللغة"٠.‏ ومثال ذلك أن تعليم 
الصوفيّة i e E EF‏ في هذا السياق› تشکل 
الصوفيّة حزءا لا يتجزأً من الثقافة الدينيّة 

عندما انتقل علماءُ شبه القارة الهندية ببطء من الفارسية إلى الأوردو» في بحرى 
القرن التاسع عشر» احتفظوا بهذه النظرة الثقافية للدين وجعلوا لغة الاوردو المعيار 
الاميز لثقافة مسلمة؛ ولنستذكر ان الاوردو تعرّف» بالنسبة الى الهندية (1لم۸)» 
بانها له السليين. عتما شاج لاء العلا إل بررطاتا الحظمى» 
برعاياهُم» دافعوا عن بقاء هذه الثقافة في المهجر كشرط للدفاع عن الهوية المسلمة. 
لكنهم صاروا حينئذ في حالة انحراف بالنسبة إلى الاجيال الجديدة والاصوليين 
الد عمليًء في المهجرء هذه الثقافة تّقفت عن كونها شمولية/عاليةء لتغدو ثقافة 
خاصة. فهي تبدو في سياق مهجري کانها نقافة «(وطنية» .معنى «فر ع من الامة) 
وليس .معني تعبير عن الإسلام. وحدها الاوساط السلفيّة الإسلامية» المهاجرة 
حديثاء تماهي الدَفاع عن الإسلام مع الحفاظ على الثقافة الأصلية. 

في المهاجرء ستقومٌ معظم الاوساط الأصولية الجديدة.عحاربة ا لخصائص الثقافية 
الاتية من ثقافات الاصل» سواء بالكشف عن طابعها البدعي» أم بالإشارة فقط بأتها 
عَرَّضيّة» طارئة بالنسبة الى الرسالة القرانيّة» فتسهم في الفصل بين المومنين. 

يدور السجال الأول حول اللغة. عملياًء تدور جحادلة حادّة في المساجد الإنكليزية 
حول استعمال اللغة الإنكليزية بإزاء استعمال الأوردو. إنها بجادلةء منازعة أصلية؛ 
ولكتها أيضاً مغالبة بين أجيال من الشبّان الباكستانيّين الذين ينطقون بالأوردو على 
نحو متناقص» لصالح الإنكليزية. إن استدخال اللغات الغربية کموجځه للوعظ في 
(۱۳) تشاهار کاب هو الکتاب الابرز والأشهر في كل المجال المذكور. أنظر أيضا: 


Nazif Shahrani, “Popular knowledge of Islam”, in Canfield (ed.), Turco-persia in Historical Per- 

spective, Cambridge University Press, 1922.‏ 
3 في إكسين-يانغ الصينية» تعلن المطاعم المسلمة «مطبخ وطني (ملي آش)» .معنی طبخ حلال. في نيويورك 
لا يمكنها سوى الإعلان «ل٥ه؟‏ ٣دطعرلا»»‏ وعلى هذا النحو تغدو مطاعم «إثنيّة» ماثلة على لائحة الدليل 


المطعمي. 
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الوسط المهجريّ» له بالتالي تأثير انسلاخ ثقافي. لك الاوساط الأصوليّة الجديدة 
مضي إلى ابعد من ذلك: فهي تضع على المشرحة حتی مفهوم «الثقافة المسلمة») 
بالذات. فهم» على غرار الإصلاحيّين السلفيّين في اخر القرن المنصرم» ينددون 
بالتماهي بين الرسالة القرانيّة وبين جملة تقاليد» لا اساسً لها في القرآن اوا 
هذه الانتقادات تنصب ب على الشعائر المأتية E‏ اموت)ء کما تنضت ب على ک 
ما يتصل بالفن» لاسيما الموسيقى*'. بالطبع» الاصوليّون الجددء الذين يلتحقون 
في هذا المضمار .مختلف التيّارات الوهابيّة» هم بشدة ضد التصوّف والمتصوفة. 
لكنّ ا لحملات التي يشتونها ضد الصوفية» من افغانستان إلى اليمن» ترتدي شكل 
معركة ضد الثقافة) EF‏ في مصاف الانحراف حرکات ااا سلفيّة (مثل 
الجمعة الاسلامية الافغانية) وكذلك الح ر كات البرلوية الباكستانية (التي صارت في 
المهاجر أكثر أصولية). 

غل فان اة ادي جا في المهاجر» هي عامل حو ثقافي 
.(Déculturation)‏ . والحال» فان هذا المحو الثقافي > [هذه الاز الة للثقافة ة الاصلية] 
هو اشا عامل للنسخ الا تمي (او الامَّي : »)D6communautarisation‏ وھي ت 
في ضرب التضامنات الناجمة من البلدان الاصلية. رها يكون مفيداً هنا التحري 
عن «الارشادات العائلية» لدى الا شاط الاصو ليّة الحديدة: : تشع أشكال الزواج 
تبذل قصاراهاء وما هو ا لاقامة علاقات بين 
تعتبر افا الصو al‏ في آن» عوامل ثقافية e‏ ایلاف ات 


ج>ديد (Récommunautarisati0on)‏ على ات دينية صارمة. 
وعليه» فان الأصوليين الجدد هم انتقاديّون جدا تجاه إعادة تكون متحدي» 
ايلافي» قد يجري على 0 ((اننية) عرقية» وليست دينية هنا ما عاد 
)٠١(‏ في رسالة حديثة» لاستعمال تربوي» وجهُها سيّد عزيز الى اعضاء ر (Newsgroupsoc. Religion. Islam)‏ 
المادة ٠.۲١‏ ۰ بتاریخ ٤‏ موز (یولیو) ١۹۹٩٩‏ بعنوان «ثقافة أم دين؟»» جرى استبعاد كل الشعائر المأمية التي 


N E er‏ إل کک e‏ بوصفها لا تستند الى القران 
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ا ا ثنيّة الاصل» بل يتعلق بالتاكيدات الهوّياتيّة التي ترتدي شكل إعادة 
تركيب إثنيّ على الطريقة المي ركية» لفئة اجتماعية مختلفة» هي» من إنشاء نظرة بلد 
الاستقبال. يكافح اشر الجحديد ضد «الثقافات الفرعية»» مثل موسيقى الرّاي 
»)R2‏ باعتبارھا ES‏ المغاقفة» اللخلاسية» واعادة استملاك أجزاء من الثقافة 
السائدة» حتى وان استانفت هذه الثقافاتُ الفرعيّة بالضبط مفهوم «جماعة»» 
وحتى إلنيّة» حين تستعمل لفظ «مسلمين» في معنى انى جحديد. 

إن هذا الرفض لكل ثقافة» البالغ CN‏ 
«إزالة ثقافية» في اوساط الاهالي المسلمين المهاجرين. وإن الثقافات الوطنيّة 
الاصل» المازومة على صعيد عناصرها المستوردة (لغة» ملبّس» موسيقى» الخ.)» 
تصطدمٌ بامتعاض شبابيّ بطيء» كما تصطدمٌ أيضا بسحب غطاء الشرعية من جانب 
ا الاصولية الجديدة. ومن هنا الاكقات: الد فلان الذي ينادي بالحفاظ 
على الأوردو» وكذلك على التقاليد الوطنية» بوصفها تقاليد مسلمة فى لتحيل 
بادا کلیا حين يصفه داعية اضرل چ صاحب بدعة» يرفض الاعتراف 
بالعادات ذات الصلة ا أسلامية؛ ویری في اللغة رد ادا لنقل رسالة» مفصّا 
اليوم الإنكليزية أو الفرنسية على العربية العامية أو الاوردو. 

كن ا شرل العو ات اغ عل م ا وف 
تستطيع جماعات مسلمة فرص الاعتراف بثقافة خاصّة من خلال تلات يرفضها 
وينقضها الاسلاءٌ الاصول الجديد؟ للباليه البنجابيّة معنيًّ» لكل ليس لباليه إسلامية» 
ولا حتى لموسيقى اسلاميّة. هنا جحد الترابطية الlwiںمية Associationnisme)‏ 
manاusuص)‏ مفتاحاً: فلا مف لها من أن تكون وطنيّة (اثنيّة) أو اسلامية حقاء 
لکتّما الاثنتان متعاکستان» ينما في معيوش الافراد لا حكن وجود اقفن تا 
إن لاي پس اتات آخری بان حمل على اراتا ا من حال إشارات 
خارجيّة» مثل الرقص» الموسيقى أو فنون «شعبية) أخری (وهذه فُلكارة قريبة» على 
كل حال» من التحنيط)» أو في أدب عاميًّ» يرفصّة الاصوليّون الجدد بوصفه منقطع 
الصلة بالإسلام. 
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على كل حال» هذه الثقافة ا هي وا اص لكئ الشبان: . وهي 
عندما تستدي» فاا بوصفها تجلْياً لتباين معيوش أكثر تما هو مراد او كمرجعية 
خطاب عائلي» في نطاق عائلي مازوم - ولکن ليس أبدا بصفتها مضموناً مُسلَماً به 
ومعروفا. إل المسار التثاقفيء التقدّم جدا في فرنساء يتطور أيضاً في بلدان اخرى» 

مع انها اى متحدية» ايلافيّة» مثل بريطانيا العظمى (حيت ادت E‏ 
a‏ 
وعليه» ليس أمام الشبّان سوى ثلائة سَبّل: الاستيعاب» تشكيل هويّة على الطريقة 
الاميركية» أي ذات ا اجتماعي قبل کل شيء» ومتحددة دد خن من 
التجليّات الرمزية (التي تنتمي إلى ثقافة فرعية حَضرية غربية)» او الاصوليّة الجديدة. 
القوانين هي التي تتعارض مع الاستيعاب (الاندماج) وليست الثقافات. 

مع المثاقفة والنَشخ المي (من أمة إلى أمة): ترافق الأصولية الجديدة أزمة الهويّات 
عند المهاجرين المسلمين أكثر ما : تستثيرهاء فهي تسهم في تدمير التالفات والهويات 
التقليدية. لكنّها تقدّم حلا: الأمة (الإسلامية) المتخيلةء القائمة على راموز وليس 
على ثقافةء ما يفسح في المجال امام المثاقفات» نظرا لعدم تقديم حتوى ثقافي. 

اذل تواكبُ الأصوليّة الجديدة الح ركة التالية: نزع الشرعية ورفض الحدات 
الإسلاميّة او الجاليات القائمة (الثقافات المتعيّنة» الملموسة» وكذلك المدارس» 
الاخويّات و«المذاهب))» وتنشئة الفرد کموجه ریس للرجوع إلى الإسلام» 
تعريف أنة بجرّدة بوصفها جموعة أفراد بمارسودً الإسلام على هذا النحوء الإسلام 
الذي يتحدّد ك راموز سلو كي (الشعيرة والاخلاق) وليس ك ثقافة. 


من الم المستحيلة إلى الشبكات العابرة للقوميّات 


E EAE‏ لا تتحدّد بالنسبة إلى المجتمعات الإسلاميّة القائمة: 
فهي إنشاءَ جديد. وإن تحليل مختلف الهجرات الاسلاميّة يبين أن الأمر تعلق بسكان 
شديدي الاختلاف والتنافر. فدرجة ممارستهم الدينية شديدة التغاير» وكذلك هو 
حال المعنى الذي بمكنْ لكلمة أَمة أن ترتديه في نظرهم. والأوساط الأشدٌ سلفيةٌ 
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المحتفظة ب لغتهاء تتحدَدٌ في المقام الأول ببلد المنشاً. وعندما يوم أفراد هذه 
الجماعة بتجديد إسلامهم او يصيرون ناشطين» فان ذلك یکاد یحدث دواما في 
إطار تنظيمات مرتبطة ببلد المنشاً. هكذاء جد ملي غوروش (طناق6 iاإءM)‏ 
ا الاتر اك (الذي بمكنْ ان نضيف اليه حركة جمال الدين قبّلان الاكثر 
راديکالية)» او» > في ا لحر اك الباكستاني» السبكات البرلويةء الديوباندية» او الجحماعة» 
وهي د اغ کا خاصة بشبه القارّة الهندية. لا شك أن الاستغناء 
الوحيد هو الح ركة التقوية» جماعة التبليغ. ولكن» هذه الجحماعة الإسلامية لا سياسية 
من جحهة» ES‏ مع أنها أنشئت في الهند سنة ٥‏ وهي اليوم 
تتخذ من الباكستان قاعدة لهاء بحند مريديها من الاوساط السلفية المتحدرة من شبه 
القارة الهندية. وعندما بحند خار ج هذه ا فمن الواضح أن تجنيدها يجري 
وسط جيل جحديد منزو ع الثقافة. 

عا ر و خود «التقليديو ن» يبقون إذاً في نطاق التالفات 
والتضامنات الاثنيّة والقومية (القروية والقبلية أحياناء أيضا) لبلد المنشاً. . وهم نحو 
خاص متحسسون للمتخيّل الشمولي/العالمي للامة» لکتهم لا یکترٹون بتحقَقها 
اا 

تقح نقطة استناد الأاصوليّة الجديدة خارج هذه الأو ساط: إله السلم المجرد 
O RR ES E E‏ 
الشبكات الاميّة حقاو بين المجتمعات العينيّة للبلدان الإسلامية .ان لتحيل السياسي 
للامة يعود د لکن في اوساط راصم جد عل صلة بالدولة» جى جي 
e‏ فعلی اطراف العام الإسلامي في محال ینای و لانه ا حال 
دوو کوسموبولیتيء يتحقق المتخيّل العو مي اا لا بتطور فکري جدید» بل 
لان موجهه الرئيس» مرشده هو بالضبط الاإنسان الكلي :(Homo Uniealis)‏ 
إنسان الهجرة,» المثاقفة والبداوة الحديثة والسيلان الجخرافي والهوياتي . فالاصولية 
الجديدة لا تصدر عن انتقال جحتمع تقليدي إلى العام الغربي» بل هي نتاج وعامل 
إزالة الثقافة» كما هي ايضا حصيلة دمج مازوم. 
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هناء في الحلبة» عدّة أوساط. بالطبع هناك شريحة من السكان المسلمين المهاجرين 
الى أوروبا؛ ولكنْ هناك أيضاً وَسَط «أَمىّ» ملف من مناضلين باحثين عن قضايا 
يدافعون عنهاء أو من مثقفين» جامعيين أو دُعاة» يتنقلون بحسب التسميات» المنح 
والدعوات» في فضاء خال من كل حصريّة قومية. هذه المجموعات هي هامشيّة» 
في آن» ا ا ا التاثير في السكان المسلمين؛ وبالتحديد 
يجتّدون في الهوامش: في بحتمع الجيل الثاني من المهاجرين» ولكن أيضا في أو ساط 
انتليجنسيا متعولة ومتحرّكة» تجول في أنحاء الك وكب» عبر الشبكات الحديثة التي 
تربط بين جيوب المناضلين» وتعمل في عزلات» مهما يكن البلد والمجتمع اللذين 
يحيطان بهم» كالصحراء» بنظرهم» التي تحيط بالواحة. 

ولئن وضعنا جرد بالحركات الناشطة في المهجر الإسلامي في أوروباء نستنتج 
أن الح ركات» أو بالأحرى الشبكات التعددة القومية حقاء تتكوّن انطلاقا من أجيال 
جحديدة (وimاMus »)Born again‏ منزوعة الثقافة» فاقدة لسانها الاصلي» في 
معظم الأحيان» لصالح الفرنسية أو الإنكليزية. هنا التَعوْم هو حصيلة التغربُن وليس 
ترحمة بألفاظ سياسية لمفهوم الأمة. إل حالة الشبّان البيرويين (ءناء8) المتوّرطين 
في قضية مراكش خلال شهر اب (اغسطس) ٤‏ ۱۹۹٠ء‏ هي حالة مُنيرة. فرنسيَون 
من أصل مغربي أو جزائري» مولودون في فرنساء يعيشون في الضواحي» في حالة 
فشل اجتماعي بعد خروجهم من المنظومة المدرسية» تطوٌعوا للذهاب إلى القتالء 
كما يظتون» في أفغانستان أو البوسنة» لكنّهم «أخذوا» إلى المغرب. عمومأء هؤلاء 
الشبّان المناضلون تطوعوا وتعبًأوا على يد فئة أخرى من مسافري الهامش. لناخذ 
قضية الهجوم على مركز نيويورك التجاري العالمي» في شباط (فبرایر) :۱١۹۹۳‏ 
الكون اللا ا ان ت الاو سط› وتحمّعوا حول شيخ› 
عمر عبد الرحمان» ضرير وكاريزمي» فاشل في ضاحية نيو جرسي. اللاعب 
الأساسي» يوسف رمزي» ولد في الكويت» من عائلة فلسطينية» لكنّه يقول انه 
باکستاني. نستکشفه فی العراق» في الباكستان» جحد فى شلة معادية للشيعة (-p21ع$‏ 


و 


Sahaban‏ ¡)» في الفيليبين مع المورو (sهامM)»‏ في افغانستان مع حکمتیار"'. 
اثر أكثر هو غياب أي تجذر لدى هولاء المناضلين» وانعدام الروابط مع الدول أو 
ا لحر كات المؤسسية» ولكنْ أيضا حضورهم الكلي واتساع اقتراناتهم العالمية. هؤلاء 
الشبان يبحثون عن جهاد. لكن كل اقتران» كل ارتباط» يحيل إلى الهامشية نفسها 
أو إلى الوهم نفسه» وهم المشاركة في جهاد» منطقه العميق الوطني» وحتى ما دون 
الوطني (اثنىّ» قبلي) يغيبُ عنهم تماما وكليا. فالا ميّة ليست سمة بارزة للحركات 
التي يرتبطون بهاء لكنها ناجمة بكل وضوح من الرحلات المك و كيةء ذهابا وإياباء 
لمسافري الجهاد العا مي الحوّابين هؤلاء. هناء نستكشف نمطا من النشاطيّة عرفته 
ا لحر كة اليسارية المتطرفة بعد احداث ١۹۹۸‏ الطلابية في فرنسا: التسابق إلى حمع 
النضالات العادلة التي يتو جب على العام تأييدها» يشمل مصطلحات كليّة/عاليةء 
لكنها سطحية في نهاية الامر. فالبحتٌ عن «قضايا عادلة» هي مَسْرَحة؛ إخراج 
مسر حي للامة الغائبة والمُخيلة. 


ان هرّلاء المناضلين المنقطعين عن بلد المنشاً (غالبا بلد الأهل)ء غير المندجين 
كفاية في بلد الاستقبال» يبتدعون لانفسهم امة لا معني لها إلا بالنسبة إليهم. و 
RR‏ 
ادا أخذنا حالة «الافغان»» اي ارين الاسلاميين من بلدال ږ شتی › القادمين 
للقتال ي ااتسان: فان التنافر يبدو مذها بین هو لاء الشبّان الذين یعتفهدو ل انهم 


علکون انموذج «المسلم» العالمي من جهة٬‏ وبين بجتمع» مهما تحن مشاکله» لا 
يرتاب في هويته وافضايّاته» من جهة ثانية. إن «الاممیّ» انحر الى انتقاد وتبخیس ما 


)۱١(‏ نستكشف السّمات نفسها في حالات أخرى. سنة ۱۹۹٩‏ في روبي (×1هطده۸) نصبت جموعة شبّان فخا 
للشرطة : جد في المجموعة ثلائة مغاربةء تركي واحد وفرنسي متأسلم» سافر للقتال في البوسنة من خلال تنظيم 
قائم في لندن. كان احد المشبوهين في الهجوم على السفارات الاميركية في افريقيا الشرقية (اب ۱۹۹۸)» محمد 
صديتي هويداء فلسيطينياًء مولوداً في الاردن» متدرباً في أفغانستان» متزو جا من كينيّة (لكنها عربية) وحاملاً 
جوازا منیا . في كانون الأول (ديسمبر) ۱۹۹۸ء أنّهمت بحموعة قادمة من إنكلترة بأنها تنوي ارتكاب أعمال 
إرهابيّة» من قبل الحكومة اليمنية: جحد فیها بریطانیون من أصل باکستاني و كمال مصطفی› » ابن ابي حمزة 
المصري»› الذي نشر في لندنء الانصارء جريدة الجحماعة الإسلامية المسلحة الجزائرية» و الذي يعظ في مسجد فيسن 
سبوري بارك: أبو حمزة» الجريح في أفغانستان» القريب من بن لادن» كان في البوسنة ويقود من لندن أنصار 
الثريعة .)805S(‏ وكان من بين السجناء ء الطالبان الذين اسرهم مسعود في اب ۱۹ ١‏ الاويغور الصينيون وعدة 
شبّان بریطانیون من اصل باکستاني. 
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يراه غير إسلاميّ» وإن المجاهد الافغاني ينتهي به الامرٌ ر إلى أن يرى في ملقني الدروس 
هؤلاء» ليس أنموذج فضيلة بل» اچ نوعا من فرقة أجنبية» صالحة للضربات 
الشديدة؛ ولكنّها متوجهة إلى البقاء منأى عن المجتمع وكذلك عن السياسة . يواجه 
«الاميّون» و E‏ للتدخل في مجتمع حقيقي والاندماج فيه. يقوم الوهم 
على حفاوة قادة هذه النزاعات المحلية» المنشغلين» بالطبع» بإيجاد حطات وصل 
عالمية» وبإدراج كفاحهم في ممع أوسع» إلى حين يغدو هذا [الكفاح] غير منتج» 
فیتخلون» بلا حشمة» عن جوالي الثورة 9 الحهاد العالي (هذا حال مسعود في 
افغانستان» وبلا شك سیکون حال حركات التحرير الرئيسة في كشمير). عندها» 
يكونون مرغمين على الانتقال إلى الإرهاب او اللصوصيّة. 

إن الشبكات الإرهابية الإسلامويّة المعاصرة هى وريثة كارلوس أو العمل المباشرء 
وليست وريثة صلاح الدين. ٳذ يجري الانتقال مباشرة من الضاحية إلى الامَّة 
ا إن فعاليتها «الحرفيّة» تخف قوّة سرعتها بفضل التسهيلات التي يقدمها 
العام الحديث للتنقل والتراسل واكتساب خبرة تقنيّة» وبفضل المواد الضرورية 
قنبلة". هذا المجهاد باسم الامَّة ياتي لرام من اجا الاسلام وضواحيه 
حيث تتلاقى اقتلاعاتُ الجذور والاستبعادات. تعمل محموعة المتامرين وفقا لانموذج 
مڏهبي» ملي› حول شخصية كاريزمية» باهرة» وليس كمجموعة ۲٥p(‏ م ٤أعA)‏ 
فعّالة. وهم يواصلون في العمل السياسي اختلال حياتهم السابقة وفرديتها. 

ار أن هذه المجموعات حلم ب (تعبئة) الحماهير المسلمة حول قضايا كبرى 
(أفغانستان» البوسنة» كشمير» مورو الفليبين» فلسطين)» لاعبة على اثر الازمات في 
معخيّل رأي يستجيبُ استجابة دفاعية في مواجهة ما يتراءى كانه تكتّل عا مي لضرب 
الام وإذلاًلها. مع ذلك فإن تأثير هذه القضايا الكبرى ضعيفٌ في المجتمعات 
الاه لاخر لايرتدي أُشكالا سياسيّة حقيقَيّة . «الرأي» ليس هو الشعب. 
الاستجابة» ردّة الفعل» هي انفعالية وتصدر عن حساسية هي» بالاولى» عالمية-ثالثية 
(۱۷) الهجمات الرتكبة في ۷ ۱۹ ضد السفار تين الأمير كيتين في أفريقيا الشرقية» والمنسوبة إلى شبكات أسامة 


بن لادن» هي خير مثال على هذا الخليط من التكنولو جيا والحرَفيّة. على كل حال» كان الاميركيّون يلاحقون بن 
لادن قبل الهجوم» بفضل حاسوب (كمبيوتر) صودر من احد معاونيه» هرون الفضيل. 
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أكثر ما هي إسلاميّة E Ae aes‏ ا لخلیج سنة ۱۹۹۱)» 
فاه لا يتجلى حول الإسلام» بل كردّة فعل ضد الإمبريالية» ضد الغرباء والأثرياء 
(امراء الخليج)» تحظى بتضامن من ان ن 

ان اجر القومي هو واقعة حاسمة في إرصان الاصولية وإنشائها: إن نقطة 
استناد الاصولية الجديدة هي كيان لا مبال ال ما هي کيان مُقتلع من 
جذو ره؛ وان التعو م يعد مر ا بأقلمة )Territorialisation)‏ أو بالدولة- 
الامَّة٠.‏ حين تحل الشبكة محل الإقليم (الأراضي القومية) لا يعود نزع التاقلم 
n «(Déterritorialisation)‏ ا بالهجرة ة الى الغرب وحسب» بل اا بالهجرات 
الاغاة في العام الإسلامي (الخليج). ان أهميّة الباكستان وشتاتها (دايسبو را) في 
اغ الا س ل یرتبطان مباشرة هذا البلد غير جود حقا» .ععنی 
ا جر ارو و ا دد کج دورد الاسلام على أرض عشوائية. 
فبعد الدولة-الامة غائبٌ عمًا بين هويّات إثنية إقليمية» حلية (السيندهي» البالوتش» 
البنجابيون» الباتانيون) وبين لعبة دل الات ومطلب شمولي/عالمي: 
فالباكستانيون هم الذين أطلقوا قضيًة رُشدي» ونجد عددا كبيرا من الباكستاتتون في 
عداد النظرين الإسلاموتون والأصولتين الحدد (لكتنا لا جد سوى عدد ضتيل جدا 
في عداد الناشطين النين وة ال العف ل 


ممکن لامة حدیده؟ 


الاستئصال الأصولي الخدید: الكوسموبوليتية والهجرة او الطهارة المستحيلة 


ا الاصولية الجديدة على بناء خيالي» هو بناء الامة المستحيلة» لانها بلا مکان. 
فهذه الاقلمة للام الأنقطعة عن کل تار يخ الإسلام» هي مكون اا للاضرو اة 
الجديدة بالمقارنة مع الاصوليّة السلفية. بالطبع تسیر جنب إلى جنب مع طر ح الثقافات 
التقليدية والاخذ بالحداثة في صورة أصغر جامع ن مشترك للثقافة الغربية (لخة» تقانة 


.B. Badie, La fin des territoires, Paris, Fayard, 1995, p. 135 sq :Miz (Synthèse :ةفılgت) سنجد مالفة‎ )۱۸( 


E 


~Technicité —‏ حر كية). ان استرجحاع ا شد «المحمدي») ا Hégire) o‏ أو 
الانسحاب من ارض تحت سيطرة كاف هو انشا «منترع إقليميا). نقطة الفتح 
الجديد م تعد مکانا» بل هي انسحاب روحي وجسدي معا بالنسبة إلى المجتمع 
المشبّه بالجاهلية (أو الجهل ما قبل الإسلامي)» سواءٌ كنا في بلد مسلم ام في بلد 
نصراني. وان اللاصوليين الجددشركاء في الرؤية الا ل 

هناء الاقتلاع من الجذور لا يدرك كخسارة» بل كفرصة: فهو يسمح بالقطع مع 
العصيّات والانات والام. 

و ا هذه كمناسبة قطع ليست جديدة. فهي معمول بها لدی 
الإخوان الوهابيّين بعد ۸ الذین يرون ان الرجوع إلى ا الڄحى» يسر 
جنبا الى جنب مع التمدن والإقلاع عن الولاءات ل اك ایر ف 
بالضبط هجرات . كما نحدها لدى الحركة المسمّاة خلافة في شبه القارًة الهندية 
)۱۹۲٤-۱۹۱۹(‏ حیث یشرع عشرات الوف المسلمين بالهجرة إلى أفغانستان» 

رافضينٌ العيش تحت سلطة غير مسلمة» وداعين إلى الدفاع عن الخليفة. ا 
هي ا من «انسحاب» إقليمي يسبق الفتح الجديد: إنها في المقام الول انشاء 
متحدي جحديد» قطيعة سوسيولوجية مع العصبيّات والعرقية (الإننية). 

المشكلة اليوم هي عدم وجود المدينةء المكان الذي عدت فة المجرة ادل 
خذ ت الجدة اللتحدي في الشبكة» في المنفى» في المذهب وليس في تحديد إقليم. 
إته يفترض القطع» الانسحاب» تنظيم ججال: حلقة حول شيخ كاريزمي»› 3 
(«خليّة») المناضل الاسلاموي» «مجحال موسّلم» في اا المدن الحديثة.. 

لكن هذا التقرّب من المجتمع اسقط يوْسّس اختلاطا دائما يغدو هاجس 
الاصوليّة الجديدة. امامنا هنا هاجس الطهارة والانغلاق» وهو هاجس ثابت» من 
الفدائيين الايرانيين سنة ۱۹٤١‏ إلى شكري مصطفى في مصر» سنة ۱۹۸۰ . .ما 
(۱۹) حو ل «نهاية فاليم انظ : .[.-M. Guéhenno, La Fin de la démocratie, Op. Cit‏ و ب. بادي» نهاية 


الاقاليم› م. س. 
François Pouillon, « Un Êtat contre les Bédouins : L Arabie Saoudite », Maghreb Machrek, 147, p.18. (¥)‏ 
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أن e‏ 2 ر فان نظرية تضاعف ا 2 
ا نسرین ي e‏ ا ادوم (Dönme)‏ ۴ ا المعتنى 
للإسلام خلال المرحلة العثمانية)» هاجس اليهودي» عدو e‏ اذهب 
هو إذا النقيض | َة لاسطورة الامة: فهو ججموعة مغلقة حول امير يعي ميل 
الاسلام حالص 8" ان في اي محال تتفتځ ح اليو هذه الظاهرة المذهسة» 
ظاهرة ال مير الكاريزمي» الباهر والطارد من المتحد: الجزائر» مصر› الهجرة الى 
اوروبا» الباكستان» نیجیریا» ور بنسبة اقل. 3 شيءِ کھذا الامر ي الشرق 
الاوسط اي و نین و لغرب أو في إيران. ثم رابط واضح بين التشلل المذهبي 
(الشلل الفئوية) وااو الحديدة. 

في سياق كهذا» يكون الوعظ داخلاً: برمي إلى عودة مسلمين سوسيولو جټين 
ا الاسلام الحى» ويس الى هدي الكافرين» الذي يغدو ا هذه حقاهي مهمة 
E PE O E‏ 
موقع استشنا ا تربية» طعام» الغ .(. 

جن ق ا 
الجهاد» بل الهجرة» ليس الفتح» بل الدفاع» الانكماش. 

الثقافة والشرعة (الرًاموز) 

إن تحديد المتحد (الحالية) اعتبارأ من إزالة ثقافية معيوشة أكثر ما هي منشودة 
ومُرادة» يفترض اذأ قانوناء راموزأ للهوية. فهذه «الغقافة» المشتركة» أو بالأحرى 
هذا الرّاموز (العُرّف)» تقوم على أساس أصغر جامع مشترك (عمليا الفقه الوهابي» 
وهو مناف للتاريخ والثقافة)» على رؤية دفاعية للاسلام» على هوام الهجرة» لكنْ 
)۲١(‏ حول هُجاس المؤامرة لدى الدعاة بالکاسيتات» أنظر : 

. E. Sevan, Middle East Quarterly, Mars 1995, p.20, Eavesdropping on Political Islam 


بنحے خاص ص YY‏ حول كشك. التنظيم الذي أسسّه السعودي بن لادن والمصري الظواهري يسمی بالضبط 
الجبهة الاسلاميّة العالية للجهاد ضد اليهود والصليبيين. 


“o 


هجرة بلامكان» وتقوم أخيرأًعلى تفريد عميق للعلاقة بالإسلام» مقلع حقا بخطاب 
مُتحدي» إيلافي. 


لماذا القانون وليس النقافة؟ 


لان لا مضمون: فالقانون هناهو بجموعة شعائرء سل وكات وتعاليم. TT‏ 
عملياًء إلى محاكاة أموذج لا زمني» أموذج النبيًّ. خلافاً للغة وللئقافة» القانون لا 
يحتمل تعد المعاني» فيض المعنى: لا بد أن يكون هناك تطابق تامٌ بين المنطوق 
والمعنى . فالقانون لا قبل الشتبه به» ولا الضمني» ولا التفاوت . ففي الواقع» يتعلق 
ا بنظام ثنائي الط فة اما ان بكرن هذا متلا واا أن ل يكره وگن 
لببحث عن موقف المسلم الصحيح› » السليم» ان يذهب نسبيا الى ابعد من ذلك: 
الثياب (الإخوان السعوديون؛ الجماعة الإسلامية المسلحة)» الجر اك (الامتناع 
عن الضحك)» تشذيب الجسم (طول اللحية). ننا نشهدٌ إخراجا مسرحياً معنا 
للمتحد» ت E‏ والكلام» تقريبا على غرار ملین تکراریین» لان الام 
تعلی حقاً بعلم دور. فبدلا من علم کلامي» » فقهي» فان معرفة «المسلك» هي التي 
تحدّد الملا الجديدء ذاك الذي يستطيع أن يقول للاخرين ماهو خير. 

على احترام هذا القانون» تناس الامة النظرية للمؤمنين الحقيقيين. لكن» 
بالطبع» » لا يتعلق الامر عحاكاة الة لانموذج. فمن يقل أمَة, يقل علاقات انسانية» 
معاملات: من المغير أن نرى في المجادلات بين الأصوليين ا الببحث اللاججدي 
عن «تهذيب)» عن راموز تواصلء » فيما لا يكادٌ المضمون يناقش. عملياء تعلق 
الام باستخلاص الحقيقةء لا باستنتاجها بالمجادلة. النبرة تربوية دائما: كمالو كان 
الراد» على غرار التعليم» هو العلاقة الحقيقية بين المعلم وتلميذه؛ ولكتّما كل واحد 
مكنه أن يكون المعلم. كما لو أن المجادلة بين أخوة هي غير قابلة للإدراك عقليا: فلا 

تدورٌ إاحدى موضوعات التقاش الكبرى حول التصرّف إزاء الأخرء لان المسالة 
الكبرى هي مسألة الجوار» والتجاور ليس مع النساء فقط» بل مع العام الملحد 
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والفاسد الذي نكرَه على العيش فيه. إن فقدان الإقليم يجعل مساألةً العلاقة البشرية 
هجاسيّة. لا من «مجحتمع إسلامي» في المهجر. عندها الحياة ذمامة 
(Casuistique)‏ دائمة: قوامها ارجاع مجحموعة الح ر كات التي ت ا E‏ 
الال ال 

إن الاصولي الجديد مشارك في بجتمع: فالرّاموز الذي يستعمله يشتغل أيضاً وفقا 
وهات تواصلية حديثة (اللغة» الإلكترونيك» وسائل الإعلام). والحال» هناك في 
الواقع توافق عميق بين الخطاب الاصولي الجديد والاشكال الحديثة للاتصالات»› 
المجردة عن الماديات» والتي يطرَ د منھا کل مضمون تقافي. 

س الان المتخيلةء a‏ عن ا ان تقو تقوم میدانياًء لاد هناك 


الاسام الأصولي الجديد هو إسلام جرد عن مشرقيته. 

يجري صو غ الأنموذ ج الأصولي الجديد في شبكات المدارس والمعاهد الاسلامية 
ويقوم بتداوله الملالي من الطراز الجديدء الذي لاحظ الباحثون ظهورَّه"'. ان 
شبكات المدارس هذه وتداول مدونة خالية من كل ثقافة قوميّة» تتماشى مع الهجرة 
في بلدان تتباين فيها منطقيًات الاندماج» الامر الذي يسمح بالحفاظ على هوية 
مسلمة عابرة للقوميّات» سواء بالنسبة إلى بلدان الاستقبال أم بالنسبة إلى بلدان 
المنشاً. ا الباكستان هي مکان رفيع لانتاج هذه المدونة الامنة: نمة علاقة بين 
قو الاقتران الدولي وضعف مستوى التربية الوطنية""» المستوى المتناغم مع ضعف 
ات الوطني. التربية تقدمها اذا شبكة 8 خاصة» تعمل وفقاً لسجلين: 
موجه مهنيّ ل «(صغار امقاولين الدينيين» موجه لنشر إسلام عالميّء» شمولي» بدون 
مضمون ثقافي شاض ان ها ارا ون ما دينيّة» با لمعنى شبه الاجتماعي- 
المهنيْ» وبين إرادة التعبير عن الامة مباشرة» هو نمط خاص بالاصوليّة الجديدة» 
Intellectuels et militants de islam contemporain, Paris, Le Seuil, 1988. :(4فlرژ! ê) G. Kepel (YY)‏ 


L. D. Hayes, The crisis of Education in Pakistan, Lahore, Vanguard Books, 1987, p. 24 sq . 
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ويفضي»› کما e‏ الى تفاقم 8 النزاعات «المذهبية» (الفئوية) والطائفية 
عندها تنة الأصوليّة الجديدة عن كل بجحتمع حقيقي» عن كل أمة معيوشة» فلا 

تكون لها سوى نقطة استناد واحدة: هناك باحث يلاحظ بحق» وهو يدرس الحركة 

امناهضة للعصرّف فى نيجيرياء الإزالة (إذ إل العداء للصوفية سمة مير للاصولية 

الحديده): 

The shift from Sufism to anti-Sufism entails a re-orientation from a 


communal to an individual mode of religiosity... 
e طائفی ال مط‎ 


من هنا مفارقة أَمَة لا تكون متحداء إيلافاء بل محموعة افراد: 
أصوليّة جديدة» محدات وعصبيّات: العود على بدء 


E GP e 
e ROPES 

إن الشبكة تدمج العبور الإقليمي والوحدة حول صورة. ويمكن للشبكة أن 
تكون عصبيّة ذات تركيبة جديدة» سيصار إلى بوجودها بحدود العالمية 
اله جماعة عقيدية» إيديولوجية. مستطاع بعض العصببًات التقليدية أن تعاود 
تركيبها في «جمهوريات إسلامية مبّة) محليّة (افغانستان).. وبالمقابل تكون شبكة بلا 
إقليم هي شبكة «الأفغان»» قدامى المحاربين في حرب افغانستان. 


لكي تعمل [شبكتهم] يستطيعون التمفصل على شبكات اخرئ» ذات مزع 


Mohammad Sami Umar, “From Sufism to anti-Sufism in Nigeria”, in L. Brenner (ed.), Muslim (Y & ) 


Identity and Social change in Sub-Saharian Africa, Indiana University Press, 1993. 
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عالی/کلى مثل الجامعة الإسلامية العامية» كما مكنهم التمفصل بكل بساطة على 
شبکات دولية تشاطرُهم بعض مزایاهم: العبور الإقليمي»› اکر اا العمل 
وفقا لدا الاتصال و الاقصاف آي شكات بزنسن من ال رادو ال الخدر: 
مرورا بالمصرف والاستيراد-التصدير. إن المزايا الرئيسة للشبكات الاصوليّة الجديدة 
هي كليّة ا لحضور» العبور الإقليمي» عدم الاكتراث بالدولةء استعمال راموز (كود) 
تواصل عالمي» سواء في اللغة أم في الو جُهات. 

لکن یکی للشبکات هذہ ان تکودَ ایضا تعب عصببّات ذات تراکیب جدیدة و 
جل ف ا الحديدة هذه الحركة المزدوجحة ا الامة المتخيّلة: وحود 
العصبية وراء بعض الشبكات من جهة» واحتدام النزاعات الطائفية داخل العام 
الإسلامي نفسه من جهة اخرى. إل كل اختلاف في الممارسات کان يكن حظه 
كاختلاف ثانوي في تراٹ اضبول کان يستدمج عملیاً فكرة الغقافة؛ وتاليا كان 
يستدمج الخلاف وراء وحدة المعتقد ور يغدو فضيحة في الاصوليّة الحديدة 
المجتلبة ال اموز مشر اط قك فاقت الاأصر اة الجديدة» في كل مكان» حدة 
النراعات الطائفيّة: ان هَوَسّها بالنقاوة ة» بالاستبعاد» بالطرد من الإيلاف» وكذلك 
لإشكلانية التنظيم (هواميّته) والانبناء حول قادة باهرين» كاريزميين» بجعل «الطائفة 

الجديدة» تنقلب الى ملة» حتى الى عصبية. 

مَل على تطور کهذاء هو أيضاً الباكستان» حيت تقلبت العلاقاتُ بين الشيعة 
والسنة في ججری عقد ۹۸۰١ء‏ وانقلبت إلى حرب بين طوائف. إل تنظيما سنيًا حديثا 
مثل صباح-ي صاحبان يتحدد فقط بكونه ضد الشيعة؛ وبينما كانت الاسلاموية 
قد حسدت ماو لة لتجاوز الشرّخ التاريخي والكلامي (الفقهي) عبر أدجة الإسلا» 
(۲٥)‏ طويلة هي لائحة العصيّات التقليدية التي تحدّد بين عشية وضحاها تحديد غيريها بألفاظ إسلامية» تلعن جالها 

«الإقليم الإسلامي». ففي الباكستان» في منطقة مالاکاند؛ اعلنَ مولانا صوفي محمد الشريعة في المجال الذي 

تسكنه قبيلة البوسنزاي البشتونية (۱۹۸۹)؛ قبل ذلك بعدّة سنوات» كانت قبيلة ال كاتي النوريستانية الافغانية 


قد أعلنت قيام دولة اسلامية على ارضهاء في عدن - ابیان (اليمن) کان (جحیش الخلاص الإإسلامي» يجند في 


قبائل تحضر واليزيدي. وفي ربیع ۰۱۹۹۸ ثلاث قرى درغينية من إقليم بويناك في داغستان الروسية؛, أعلنت 
نفسها «ارضا اسلاميّة». وعلى الدوا» کانت هذه الإعلانات مصحوبة بتبدل في الزعامة. نايك عن أن هذه 


«الامارات الشريعتيّة» حكن بكل سهرلة التقاطها مباشرةٌ على شبكات عالمية مثل جیش عدن ابیان» مع أنصار شريعة 
ابي حمزة في لندن. 


RS 


فإن الأصوليّة الجديدة تتجسد» على العكس» بتصليب نظري للنزاع بين المذهبين. 
كما أن حر كة افغانيّةٌ مثل حر كة الطالبان تعبّر عن التراكب بين مطلب عالمي («نحن 
وحدنا المسلمون الحقيقيّون») وبين التعبير عن شبكة مرّكبة من عصبيّات خاصة 
(قدامى تلاميذ المدارس الخاصةء ذات التجنيد البشتوني حَصرا). 


لاذا يعاد تر كيب الهوية على الدين؟ 


أصوليّة جديدة أم عرقية جديدة؟ 


يدور (ارجوع الديني» حول تحدد الممارسة أقل مما يدور حول استعمال 
علامات» دالات دينيّة لتحديد المجموعات الإيلافيةء الطائفيةء إنطلاقا من حو أو 
الشرعيّة غه غ اشر عدادات احرف محددات للهويات (حددات لغوية» نقافية» 
قليمية). بهذا المعنى» نحدنا امام ظاهرة عرقنة (0ناهءمط) للديني» لكنها تعتمد 
8 ت ركيب طائفي جدید. 
عك لحظ هذا التطييف في مختلف الفضاءات أو الضامير: البوسنة» التعارض 
بين الستة والشيعة في الباكستان» المسلمون في الهندء مُهاجرو الباكستان» ال هُؤي 
(اس11) في الصين... فالدين هو نبّاض طائفي لا علاقة له بالممارسة الفعليّة» والذي 
ارس تاأثيرّه أولا في جال السياسة. هذه الظاهرة ليست خاصة بالإسلام: للتذكيرء 
ښنذگر ابرلندا الشمالة و كذلك يعض الكاس الارتردكمة التي تكون إننيّة 
(عرقية) ويمكنها استباق ظهور الذّولة-الأمّة (الكنيسة الأروذكسية المقدونيّة جرى 
انشاؤها سنة )١۹ ٦۷‏ أو تجاهلها (السّريان في ت ركيا). 
ان هذا التطييف بواسطة الدين غير مرتبط بعقيدة او قناعة: فلسنا هنا في وضع 
من طراز وضح حروب الذين في أوروبا القرن السادس عشر» حن کان الین خيارا 
ا عن «ايديولوجيا كامنة). وعندما يغدو الدين علامة اساسية لتطييف ما» فان 


V۰ 


هذا لا يفضي إلى مزيد من الممارسة الدينرة”"". 

تتحارب لاجل الدولة» كما في لبنان» هي ان الانتصار مستحيل: فإما ان ترمي 
الطائفة المحاربة إلى توطيد هويتهاء وتالياً إلى تعزيز عزلتهاء وإما ان تنكبٌ على 
غزو الدولة. ولكن ينبغي عليها إما ان تطرد الاخر (وهذا هو خطر التطهير العرقي) 
واما أن قلع عن خطاب الهوية". لذا تجحري عملية التطييف أو التمذهب» الخاصة 
بالأصولية الجديدة» خار ج كل بُعد دولاني» وتكون متعارضة في العمق مع المشروع 
الاسلاموي. 


إن هذا الذهاب والاياب بين هوية اني (عرقية) وهوية دينية» مع عدم الا كتراث 
بالدولةء يتل خير تمل في مصائر مهاجري الباكستان: فهذا اللفظٌ يدل على 
المهاجرين من المسلمين الذين غادروا الهند لكي يعيشوا في ظل دولة مسلمة» مهما 
تكن هويتها الإثنية أو الإقليمية الأصلية. لغتهم هي الاوردوء وهي لغة «مسلمة» 
وليست عرقيّة. وعليه» ماهوا تماماً با مشرو ع الباكستاني» لان البالوتش والبنجابيين» 
خلافا للبتان» ليس لهم هويّة بديلة. فالجنرال ضياء رائد أسلمة الباكستان» كان 
مهاجرا. ولكن في سنوات »۱۹۸٠‏ صارت هويّة المهاجر هوية «إثنيّة» فقط. إن 
حر كة المهاجر القومية (مهاجر قومي)» القائمة في كراتشي» تكافح لاجل الاعتراف 
بالطائفة كاثنية» على غرار البنجابيين» الباتان» السيندي والبالوتش. والمشكلة. 
تعريفاًء هي أن المهاجرين ليس لهم إقليم» وأنهم حضريّون» مدنيّون. إذاء يدف منطق 
المطالبة العرقية إلى المطالبة باقليم» بأارض: فمدينة كراتشي جزء من السند» حيث 
«الاقليات» الأاخرى» وهي کو ا ق ا ا ا 
وهذاأمرّ بدهيً. وهكذا تكون العقدة قد تعقدت: فقد صار مير ديني (الهجرة) في 
)۲٢(‏ لم یکن بروتستانت أولستر متدينين مارسين البنّة» و كما تلاحظ ذلك إليزابيت بيكارد» في: 


“De la domination du groupe è I’ invention de son identité” in Denis-constant Martin (sous la dir. De), 
Cartes d’identités, Presse de la FNSP, 1994, p. 157. 


E. Picard, “De la domination du groupe...”, art. cité, p. 159. (YY) 
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البداية» عرقيا حَصرا؛ لكنْ هذه العرقيّة تتطابق مع بناء*٠.‏ 

زھا تیع کی اه من الطراز عينه مع العلويين (sز۸!6۷)‏ الاتراك. فالعلوية 
تند في اوسا الاتراك کما تطو ع ى اوسا الاكراد. ج وقت ای ال 
العلويّون يتماهون بالعلمانية» فيما كان عدد من العلويين الاكرادء في إقليم درسيم» 
ينتسبون إلى ب.ك.ك."" )۶K(‏ متمركس. لكنّ حركة مزدوجة رات الثور في 
اخر عقد :۱۹۸٠‏ فمن حهة رسّمت الدولة الكمالية الاسلامٌ (خصوصا بالزامية 
التعليم الديني) ومن جهة ثانيةء تخلى حزب شغيلة كردستان عن مر جعيّاته امعادية 
للدين» وأضفى تلويناً مسلماً على دعايته. والحال» فإن الإسلام التركي الرسميء 
المحدد بادارة الشوّون الدينية (الديانة)» هو إسلام سني ي ذو تضمين شديد 
العداء للشيعة. ظهرت حركة رأي بين العلويين» المرغمين على القيام اا 
(فالتعليم الديني يعترف بالنصارى؛ لكنه لا يعترف بالملحدين)» للاعتراف بهم 
كطائفة دينيّة. كما أن التطور الإسلامي الستّي لحزب شغيلة كردستان دفع العلويين 
الاکراد إلى تعریف انفسھم) کأکراد بل ک زازا (اسم العا مية التي يحكيها أكراذ 
درسيم» واغلبهم من العلوتون» والتي تعتبر حتى الآن عامية ية كردية) . اذا هناك حركة 
مزدوجة» دينية ولغوية» تحدد العلويّين كطائفة» بينما كانت المسألة غير مطرو حة حتى 
الآن. فالدولة حين اسلمَت التعليم» أجبرت الطائفة على اختيار معيار تمايزها. 


الهوية المحتملة: الاسلام كمجاز لعرقيّة جديدة 


اذا یعاد ر کتب عرفية حدیده انطل<قا مار دينة؟ يقدم الدين اورا 
قانونا» عندما تكون الثقافة في أزمة: فهو يسم بإيجاد هوية» عندما لا تعود هناك 
مؤشرات ثقافية. ان الدين «بنّاء»: ففي مستطاع المرء أن يتعلم أن يكون مسلماء وفي 
(YA)‏ نحو العام ١۹۹١ء‏ حل مصطلح متّحد محل مهاجر في الترميز» وهذا جرد بحهود لحعل الصورة أقلّ «عرقية». 
(۲۹( حزب شغيلة كردستان» وهو حر كة قومية لاكراد تر كيّا. 


Martin van Bruinessen, “Nationalisme kurde et ethnicités intra kurdes’, Peuples mêéditerranéens.. (۳ .( 
nos 68-69, p. 11-37. 
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امكانه التباهي بعلامات التدين البارزة» وهي البراهينْ على وجوده ا لخاص (حجاب» 
خحية» مطلب الاعتراف .موقع خاص). إن الماشير الدينية هي ميّرات شكلية خالصة: 
فهي تقوم باقتصاد الضمون» اللغة» التاريخ والنسابة. و ر وک 
طائفة متخيلة» انطلاقا من ممحتمعات مسلمة» اجره متعددة الاعراق› ومنزوعة 
الثقافة (متثاقفة: sعغ۲ں)آuاعءA).‏ يسمح الخطاب الاصو ل الجديد بتغييب تاريخ 
و الهوية» وذلك بوصفها بأنها هوية «مزوّرة» ولطرحها في مطارح الوهم 
والحصّر بين هلالين. وهو يسمح في ان بعمل الحداد وإعادة التركيب. 

بيد أن قرّة هذا المتخبّل الديني الذي يترجُع» لا يصدر فقط عن مكناته» طاقاته 
الخاصة. فهو چ و يختاط 2 ا ال الهوية («(العالية الغالثية)»› > التي 
ما عادت مرتبطة بايديولوجيا او کے ال و( ی ل ل 
فة اجتماعيّة لنبوذين من أصل عرهي» في فرنساء أو من شبه القارة الهندية» في 
بريطانيا اقلم اننا نشهد اليوم تراكبّ هذين السجلين: الديني و«العالم الك» 
بوصفه حاضرا داخل المجتمعات الغربية. إن مصطلح «مسلم» ينزع إلى الغ 
هذه الفغة السكانيةء حالا محل مصطلحات «مهاجر»» «عربي» وحتى «بيور» 
.(BEUR)‏ وال التوازي المستخلص من هذا المصطلح الديني» هو تواز زائف: 
اذ ۰ و «المسيحيون» في مقابل «المسلمين»» بل «الفرنسيّون»» «البيض» 
أو «الأوروبيون»؛ عَرّضاء نحد اللاتوازي نفسّه في اسيا الوسطى: فالمسلم يقابل 
«الروسي» وليس المسيحي. إن المځشار (Marqueur)‏ الديني لا يعمل الا في 
اتحاه واحد» اتحاه الطائفة «الاقليّة». وان اعادة إنشاء ا رضن وجو 
«(اخر»: هذا الاح هو المسيحي»› الغربي› الذي یحاصر المسلم. صحيح أن هذا 
هُوامٌ الحروب الصليبية؛ لكنْ من الصحيح أن المسلمين هم مهاجرون غارقون في 
ثقافة غربية» ينظر اليها كثقافة عدوانية. لقد صار «العدوان الثقافي» (جحافوز-ي 
E‏ . والحال» .عا ان هذا «العدوان» لا يتطابق مع 
ان استراتيجية للبلدان ذات الصلة» بل يتطابق مع و هيمنة موذج تقافي»› ومح 
إزالة ثقافة أوساط مسلمة مهاجرة» قإته يفضي ضرورة إل فصام معن معين. فالطائفة التي 
تبحث لنفسها عن راموز» عن تعريف» هي الطائفة التي تكون مُقللةء مُهَيْمَنا عليها: 
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مسلمو الهندء المهاحرون إلى اوروبا. 

ان هذه الهوية «الاخرى» (عربية» بويرية» «أجنبية)) تعاد صياعتها» عَرَضيًا 
في هوية دينية بطريقة غير متوازية . كما أنها مرتبطة جال بذ اجتماعي» وا 
باللجتمعات الغربية. هذا المجال الاستبعادي» الطردي» يدرك فی حدود وألفاظ 

عرقيّة ا ناك ورون أصليّون في هذا المجال» وحتی لو کان ثمة 
جتمعات مسلمة مستبعدة من الانضواء فيه)» كما يدرك في حدود الاحيال: 
فا منبوذون البالغون اكثر من ثلاثين سنة لا يشعرون أنهم أعضاء في «متحد» كهذا. 

غلية» اذا و ضحتا جانا العلامة «المسلمة)» فإن هذه المجالات الطردية لا تنتمي 
إلى ثقافة «مسلمة» ولا حتى إلى ثقافة تقليدية» بل على العكس. إن اللغة» اللباس» 
الموسيقى» نط السلوك» رغبة الاستهلاك 0 .» تصدر عن «تقافة الشبّان) (طأuاه۷‏ 
«(Culture‏ التشابهة كثيرأمن جال غربي إلى آخر (بلاکز أمیرکاء وور . ففي 
وقت حديث جدا» في عقد ٠۱ ٠١‏ أخذت هذه الثقافة في فرنسا» ترز علامات 
دينية» لاسيما في الخطابات. 

لكن هذه العلامات لا تعبّر عن عودة إلى الممارسة الدينية» بقدر ما عرب عن 
O‏ 

متخيّل المجتمع الهيمن. إن هذه «العرقنة»» التي لا تصدر عن استيراد ا اتل 
إنما تصطنع انطلاقاً من مسارين: 

ه تكون «ثقافة فرعية» صادرة عن الثقافة الغربية والحضرية المهيمنة» المصنوعة 
من ميّرات او ماشير» مُستعارة في المقام الأول من «الثقافة» السوداء: انعكاس فى 
مراة (حيث تكون الثقافة الفرعية السائدة هى الثقافة المتفرعة من الثقافة السائدة؛ 
لكنها قبل كل شيء تقافات مخفوضة إلى ماشير وموجهات الالسن» الموسيقى 
والتواصل). انها ثقافة «البيور»؛ 

: التأشير الديني على بجتمع منظور إليه /ناظر لنفسه كمجتمع مختلف؛ لكنه ما 
عاد يحمل تقافة خاصة. من المفيد ان نرى ان الاشخاص ذوي الاصل العربي الذين 
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o 
سنمضي إلى حدَ القول إن تحريك الممّرات الدينية يم أيضا من خلال اقتراض‎ 
صوره ا الخاصة من المجتمع الهيمن: إسلام مین إاسلام مناضل» حارب‎ 
وخطير. إذأء الهوية السلمة مختلقة هي أيضا في مرآة» بالنسبة إلى هُوامات محتمع»‎ 
يُنظر اليه على انه غير استدماجيٌ. وإن قلبٌ استبعاد إلى استفزاز: يعني الحقد زائد‎ 
القران.‎ 
فعندما يتعلق الام تبيان الهوية «امسلمة» هذه» فمن الطبيعي أن يتقدّم الشجل‎ 
ااصرل الجديد للعيان» لاته خال من كل نقافة فعلية» ول ر (کود)»‎ 
مك ان ننهل منه العلامات» الأشير» مع مواصلة العيش وفقا لسجُلات تقافية‎ 


ي 
“ 


لخر إن أزمة الهوية ترى في تراكب فصامي» أحياناء لرواميز شتّى. 

لك أمكن الانتقال من هوية سلبية» مرتسمة في فراغات المجتمع الهيمن 
بالاقتراض والمخالفة» إذا جاز لتا القول؛ ال «(أمة متخيلة) حقيقية› أي اى حيث 
یکون للانشاء الخيالي تار فعلي» حقيقي؟ هذا هؤ هدف ا الاسلاميّة 
الکبری» التي اد ركت أَنّ حقيقة اليل هى حقيقة حقوةيّة» هي القانونية. فالتطييف 
الاي يري الاو عة فو ار اة اما ي ميّة الكبرى» في فرنسا 
yl «(” UOIF, FNMP)‏ في بريطانيا العظمى. ا ان على ذه اتان 
تحمع جماعات منزوعة الثقافة وذوات اصول ذ شنّى» فإنها تنهل أيضاً من ا مر جعية 
اللاصوليّة الحديدة؛ لكنّ هذه المرجعية السوفت (ا۴ه؟)» غير اا لروامیز 
أخرى (شماعة بون شمًاعات اخرى) مكنها الاندراج في سجل استثنائي» مير 
ومحدّد بحق قانوني يجري التفاوض عليه مع الدولة. فالتفا رض على التطييف يعني 
ا اا 2 بالمقلوب؛ لكنما هذا الف مواطن. فهو يقتر ع» إذ إن علاقته 
بالدولة تعمٌ بواسطة انتمائه الطائفي. 


الأ أن تأثير هذه المنظمات الكبرى ضثيل فى وسط بيورز الضواحي» لانها 


La Federation National des Musulmans de france. (۳1) 
Union des organizations Islamiques de France. (TY) 
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تحظى بصدى في البيئة المتخلخلة» المتفر دنة» وذات التو جه الفوضوي لشبّان البويرز 
في الضواحي» الشبّان الذين يحاذرون دوما «الإخوة الكبار» والاستحواذ. ففي 
هذه الضواحي» ليس الانتقال إلى الراديكالية الإسلاميّة ثمرة عمل عميق لتجديد 
الاسلمة بل يتطابق بالاول مع تحديد الصياغة الاسلامية لانتفاضة في حکم 
الكتسبة سابقاً. هذا الانتقال إلى الفعل» يتم ا بالتلاقي بين «السياسيين» و 
«اللو بارديين) [الجحبليين القادمين من جبل [La loube‏ [ملحظ المعرّب]. 


U GEN N aa AOD SE 
الاجنبيّة» من ذوي المستوى التربوي الأعلى من مستوى الشبان البيويريين (كإا86)‎ 
الذين يكونون في حالة فشل مدرسيّ أو في حالة تمرّد» وكانت لهم تحربة سابقة في‎ 
الانحراف. هنا تظهر فئة جديدة من «القياديين»: الامام المعلن نفسّه بنفسه» ذو‎ 
التعلم الذاتي في معظم الأحيان» المولود في الخار ج» المترحل» المحكيّف مع جماهير‎ 
ذوات اصول و د ا‎ 
الأتضالات الحديفة هرلا الائمة السافرون غالبا ما يتنقلون بين تقاط الامة الارة‎ 
افغانستان أو البوسنة؛ لكنُهم لا يرتبطون ببلد معيّن. انهم بمارسون تسحیرا على‎ 
ا لتمردهم وانتفاضهم اکر‎ i شان في و انحرافيء ويقدمون‎ 
ما يقذمون لهم إمانا حقيقيا. و و ا‎ 
اللظام عك مان ادير ان نكر ن ال حت افر اة ا شدي أو جامع‎ 
لا متشكل» مُرتبط أحيانا بجمعية» ذات هدف رياضىٌ غالبا على طراز الفُتّوات»‎ 
هذه ال يات الخاصة ب «الشطار «العيّارين»»› «الاو لاد العاطلين» الذين كانوا‎ 
موجودين في المدن الإسلاميّة في العصر الوسيط.‎ 
فلا ع حدر الصياغة الإيجابية» الوضعية» لتمرّدء بالفاظ إيديولوجيّة» يدم‎ 
هذا التحويل الإبماني» ات هوي امّة لشبّان ارت 8 ملتبسة» غامضة»›‎ 
بقدر ما هي ضائعة بین بلد متشا مبّخُس على قر تبخيس صورة ذويهم» وبين هوي‎ 
فرنسية معيوشة بشكل سيء. والحال» ليست الهويّة الموضوعة في المقدمة» راء‎ 
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اا ا E‏ 
انها هويّة مسلمة» كلانّة/عاليةء قائمة على فكرة الامّة. ان المعارك الاسطوريّة هي 
معارك افغانستان والبوسنة» وهم ينفصلون E‏ الاكبر منهم» الاشد راطا 
ببلد المنشاً. وإنْ اختيارهم للجماعة الإسلامية به المسلحة (614) > بدلا من جبهة 
الانقاذ الإسلاميّة (۴15)“» ناج بکل تاکید عن کو واو ا ل اول 
يناسبانهم اكثر» كما انه ناجم من كون جبهة الإنقاذ الإسلاميّة الجزائرية تتمشك 
بخط قومي وحتى وطني» مواطني» وتسعى في المقام الأول إلى إحداث اختراق في 
اللجال الوطني الجزائري» وهذا ما لا يتناسبُ مع الاميّة الاسطورية الجديدة التي 
ت الشبّان الراديكاليين في الضواحي الفرنسية. 

هذا التباين ناجم من الاستبعاد الاجتماعي (ولا يطال أبدا الاوساط المنديحة)؛ 
لكنّه يتصل أيضا بهويّة معترضة من النمط العاليّ اقا الذي تخلى عن اليسارٌ 
الاوروبي. إن شعور الاستبعاد ينعكس على المشهد الدولي» مُعززا بتقلص العا 
المفاجئ الذي يقدمه تلفزيون کلي ا حیث ا صورة صدام مع صورة 
العربي» وحيث يغدو کل بجحل هويتي حلا إسلامياء وحيتٌ تشبّه كل صورة لإسلام 
بالعنف دو ُن يودي ا مجن معتدلين) في و الى از 
الأمور ترتيباً حقيقياً). فالشواحي ترى من زاوية الشرق الاوسط المزؤرة» ويغدو 
التهديد الإسلاميَ كليّ الحضور. 

إن الاستبعاد الاجتماعي تعاد قراءته في حو خت الد شار 
عرقية جحديدة» یغدو المشترك. ويغدو الاسلام العلامة المميّزة لهويّة حديدة: 
الثقافة الفرعية لمجال مستعر ق من بالات الاستبعاد الاجتماعي. عندها بمکن أن 
يظهر صدام و الاسلاميّة امل الجزائرية حماس» .عثابة ابطال 
الكفاح ضد النظام العالي› الذي نصادفه» في كل الاماسي» في نشرات ااشاره 
والذي نظن استكشافه في حضور الشرطة. إن التمرّد يتسيّس وهو يتعوم» لكن على 


Groupe Islamiques Armé. (FY) 
Front Islamiques du Salut. (£) 
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مط هُوامي» نط الأَمَة المتخيلة. 

انت ا الروية العالية-الثالثية لمجال الاستبعاد الاجتماعي: فقد وجدناه 
لدی الاوساط اليساروية في عقد ۱۹۷١‏ عبر صراعها وكفاحها مع العمّال 
المهاجرين. مع ذلك فإن جرد إفصاحها عن ذاتهاء اليوم» من خلال مير ديني إا 
يغيّر طبيعتها: إذ إنها تتوّقف» تعريفا» عن كونها عالمية» لان الدين يفترض الإمان. 
ولیس مصادفة» بلا ريب»› ن یکون الو سط المناضل الوحيده غير اللسلم» حیٹث 
يستمرٌ تضامنٌ عالمىّ-ثالثي» هو شَرْحَة معيّنة من الكنيسة الكاثوليكيّة. لكنْ المميّز 
e EH‏ ك 
(حتی وإ ٴجدت مراقك رَفض ا لز وفي بريطانيا 
هناك جحمعية حر كة الشبيبة اا ة »)Asian Youth Movement)‏ الو سسة سنة 
Saa LS OO O E NR‏ 
دیانتهم» تفجرت بحسب e‏ الذ ة۳ 
ا ا رداءه الاني-الديني ۰ لاف وسائ لتجمیع کل ا الي 
إلا إذا صدَقنا أسطورة الاهتداء الجماهيري الغفير. وهى أسطورة ما تزال» أحياناً فى 
حدود الهزل» تتردّد في تخريفات الدعاة الحديثين. 

2 ان هذه ا لا تملك امكانيّة ية التائير في السياسي‎ E 
ا دمج.‎ 


Philip Lewis, Islamic Britain, Tauris, 1994, p. 68. (Yo) 
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نهاية الشرق 

ماذا يقصد ب شilnة‏ )Universalisation(؟‏ 

لا يقصد بها زوال العصبيّات» زوال اللغات أو لثقافات» بل إضعاف الحدود 
و الاقاليم ا »Jlêطa(« (Mixité)‏ او ((اختلاطية). فا 5 يتعلی ضرورة» 
بتهجین» بل یتعلق» بالاحری» بتراکب روامیز (8له)) لا تكون معيوشة 
كمتناقضات بالنسبة إلى الفاعلين/اللاعيينء ولکیٌ یا منها لا یکون موجُهاء مرشداً 
لفقافة جديدة. عندها تكون الثقافة ترقيعاء حرتقة» تركیبة من کراکیب الرّواميز 
هذه» دسمح ب «(تقدع خطاب» ولکتها لا تسمح» و ايكون المرء» «تماما 
في جحلده»» كما يقال اليوم. وعليه» لا تكون هذه الرّواميز شكلية خالصة؛ ففي 
مستطاعها ايضاً أن تنطوي على مقاطع ثقافية تجري على شاشة مشتركة وغير 
متوطنة: التلفزيون» الشار ع» العام الاستهلاكي هذا ليس مشهداً طبيعياء لان هذه 
الشاشة غيل الى النظر؛ وهي e‏ موضع تعليق وعنونة فرعية. نمة دراسة 
لقراءة مسلسل دالاس من جانب أوساط مختلفة في «إسرائيل»» تسمح بفهم أفضل 
لهذا التفاعل البينيّ": هناك معطى» نعني المسلسل» جرى إنتاجه بدون اعتبار 
و اخری سوى الجمهور الاسر هذا المعطى يجري في شبكة عالمية» 
م تفم بتصوّره وصنعه؛ لكنما جرت إعادة تأويله» ترجمته والتعليق عليه» مع 
تعديل ارتحاعيًّ للنظرات التي استحوذت عليه. لم تعد الهوية معطى؛ إنها نوع من 
«سکار « »)SCA NNER)‏ من تصویر شعاعی إحاسو بیٌ» يعبر شاشات الإعلاميات 
ا يتوق عند بعضهاء فتستحوذ عليه بجحدّدا» وتر کبه على شاشات آخری. 
ان نشاطات الترقيع والحرتقة هذه» تمضي إلى ما بعد الإنشاءات الذاتية التعلم» 
التي أشرنا إليها في كتابناء فشل الإسلام السياسي» لانها م تعد تنتج مضمونا: ليس 
هناك نصوص» مدونات» کتابات ف الاصوليّة الحديدة» بل هناك مسرحة اخرا 2 
مسرحيّ للوعظ للجسم» للفعل. 


T. Lieber et E. Katz, The export of Meaning, Oxford University Press, 1990. (۳7) 
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ان المشكلة» حتى نستعيد اكتناه المعنى » هي ضرورة وجود نقطة استناد. والحال» 
على الصعيد السياسي» الدولة غائبة» لا بسبب من ضعفها البنيوي أو الجديد» بل 
لانهامتهاوزة : جاور با محاكم الدولية (كماسنرى» بلاريب» في قضية الحجاب 
في المدر سة)» بالحملات الارائيّة» بشبكات تداز ل الإعلام والمعلومات. مع ذلك» 
تظل الدولة ذات سيادة على اقليمها؛ وما أن الإسلامويين لا بملكون استراتيجيا 
بديلةء وما فتئوا مشحونون بواسقة إستراتيجيا الدولة» فإن ا خطابً الأصولي الجديد 


هو الذي يشغل»› اذا» حقل تحدید إنشاء الهوية» مع عدم إكتراثه بالدولة» وتکيّفه مع 
أزالة الثقافة. 

لكي هذا الخطاب ل يعد يصدر عن جال ثقافي معيّن» عن بلد أو عن منطقة, 
فالدینُ يقد هوية عرْضانيّة» تقاطعيّة «(IRANSVERSAL)‏ غير E‏ مح 
انتماءات اجرف وتسمح باستعمال ووا ا حر ی اك ای ت 
لان الاجر E‏ هم متحضرون وبلا تقافة خاصة: إنها ا التراث» نهاية 
الفولكلور» واعخّاء البلد الأصلى. فالإسلامٌ يجري التفكر به خار ج الشرق. 


انها نهاية الاستشراق. 


الفصا الال 
نحو اسلام اوروبي 


EERE E LLL‏ ا 


نحو اسلام اوروبی'' 


إلى أي حد يقودٌ التوطن النهائي لسكان مسلمين في أُوروبا - التي لا ترى 
نفسهاء او لم تعد ترى نفسها كمجرّد مَعبر لثقافة شرق أوسطية أو آسيوية - إلى 
صياغة جحديدة للتعبير الديني المسل؟ كن للضيغة إن تبدو في غاية الإيجازء 
وحتی بلا موضوع: E TE o‏ 
الاسلام. هذه الوحدانيّة لطالا أفصحت عن ذاتهاء في تاريخ العام اللإسلامي. طبقا 
ل ((سجلات) شت شتى (السجل الحقوقيء» الروحي» الصوفي» الثقافيء الخ.) والقضئة 
ايوم تكمنْ في ان بين كيف يحدث» في الإسلام الاوروبي» انزياح في صوغ 
الذين وفي التشمير العينيّ للشخص في ال ممارسة الدينيةء فيما لمدونةء اليل المشترك 
ونظام التعاليم» لا تتحرٌك. . فما يتحرًك هو الاستحواذ الفردي والتجسيد الاجتماعي 


FR 


لهذه «الاسس». 
غدل الهجرة من العلاقة بالحياة الدينيّة التي كانت سائدة في بلد المنشاً 
ابات اة : 


- تيع الهوية والمتحد الإثني الأصليء» 


)١(‏ هذا النص ظهر في بحلة «إسبري»: 


Esprit, “UL islam d’Europe”, janvier 1998, sous le titre: ‘Naissance d’un islam européen’. 
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- غياب سلطات دينية إسلامية في بلدان الاستقبال التي تستطيع الحكم ماهو 
الاب 

- وأخيرأء استحالة إلزام حقوقي» على قدر استحالة ضبط اجتماعي» طائفي او 
إيلافيٰ مألوف» يُدرج الممارسة الدينية في نظام البيّنة والامتثالية الاجتماعية. 

فليس الانتقال إلى الغرب» بذاته» هو الذي يودي إلى فردنة الممارسة الدينية: 
فالاختيار» الرقابة الذاتية» الروحانية» والحياة الداخلية كانت على الدوام عناصر 
أساسية في التديّن المسلم (وكل تديّن» من جهة اخرى). . أماماهو جديد فهو أن هذا 
الاختيار يجب أن يتجدَّد باستمرار وبثبات» وأن يكون في المقدّمة ومصرّحا به» في 
ت ا و السلبي» الطائفي N‏ وحیث لا 
يستطيع الحق الديني أن يصمد ويتوطد إلا بوصفه معيارا أخلاقيًا. 


ننطلقٌ اذا من بعض, ا لخلاصات والاستنتاجات السوسيولوجية والتاريخية 
الحديثة . فالإسلام هوء قل فاقل» دين مهاجرین» لیس فقط بسبب تحویلات دينية 
(قليلة الدلالة احصائيا)) بل» و خاص»› لان هناك دائما عدا أقل من المهاجرين: 
يعني أن السلمين الذين كانواء أو الذين كان اقاربهم» من اصل اجنبي» يعتبرون 
أتفسهم» من الآن فصاعداًء وععظمهم» مثابة مستوطنن نهائياًفي آوروباء ويطالبون 
بان يعّاملوا كمواطنين» مهما تكن التركيبة المعقدة لوقعهم الهويتي او لموقفهم من 
الهوية. والحال» فان اكتسابَ جنسيّة اوروبيّة» وا ف ورد ااال اة 
اغ رجن الاوروبية» يفضيان إلى إضعاف وإلى تحديد ت ركيبة» وحتى ال 
حو الثقافة الاصليّة» حيث كان الإسلامٌ يتجسد في عادات» في لغة وفي معيوش. ن 
الآن فصاعداء ينبغي على الإسلام في أوروبا يصاع خار ج ثقافات المنشاء وبالنسبة 
إلى ثقافة سائدة تحهله» تنجاهله» وحتى وإن كانت تنهاود معه . عموما يجري تقدم 
فار اا القافي» غسل الدماغ هذاء كانه ازمة مراف ی ا إلى تدامج» 
حيث تتميّع الهوية الاولى وتتركب من جديد في ان» وتارة ت تفضى إلى مجتمع ثقافي 
متنو ع يستدمج طوائف شتّى؛ كما أنها تفضي» > في حالة التأزم» إلى انتفاضة (كما 
تدل على ذلك قضيّة کلکال E1۸۸1‏ ×). لن نعود إلى تلك السجالات وبالاخص 
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إلى اسطورة مذهب التعدديّة الثقافية .)M 011100110۸۸ 11S N/٤(‏ ولئن کان 
هناك مبحتمع إسلامي حقا في أوروباء فان اكتناهه ك «طائفة» أو «جالية» يصدرٌ 
عن بناء و ب E‏ بامر واقع» ولو كان ذلك من قبل ا 
ااا ا ا 
السشلو كات الفردية الرامية الى ادرا ك الواقعة قعة الاسلامية في اللحتمعات ا 


a E EE 


عتا هيقر لاسلا تاه ليس سوال حميفأحتا ات له يريط عوقع ذلك ااي 
ينطق بالجواب» ويحيل في الواقع كما في القانون إلى إجماع المكان والان . نحن أمام 
امر من اننين: إما أن يبقى السؤال مفتوحا وفي هذه الحالة يجد التاويل «الليبرالي» 
نفسّه» لا في مواجهة النصو ص» بل في مواجهة الأداب» الابتسارات (الاحكام 
المسبقة)» المصالح المهنية والنقابية لرجال الدينء وحتى في مواجهة الاستراتيجيّات 

الاکثر تسييسا. واا ان كرو الال شما : هناك إجماع حول حمل المعطيات 
الاساسيّة» مع تغايرات طفيفة: في هذه الحالة» نرى جيّدا أن الإاسلام قد تكيّف على 
امتداد تاریخه وفي حال تشكله الديني مع أنماط ر اجتماعي ومارسة سياسيّة 
بالغة E‏ وعدا ل جال جل ( یت الاسلام (أي حسب الفهم الستاتل 
ا الاندماج في ثقافة أوروييّة) مرتبطأ بفتح باب الاجتهاد بجحدّدأ وبحق تاویل 
المدونة. فالذريعة الفقهية» الكلامية» هي ذريعة بُعْديّة» حتى عند الاصوليين. اذا 
ما يحسب حسابه ليس المعتقد »)006M8(‏ بل ممارسة المومن. فلا يجوز الخاط 
بون فقه كلامي إسلامي وبين الحياة الدينية. إن الموقف الديني هو» في صياغته 
وتمارسته ومعيوشه» شيء اخر» غير المعتقد. ويجري بسهولة مفرطة تطبيق الكتابيّة 

(ismeاipturaاSc)‏ على الإسلام» الذي يعزوها إلى نفسه. لكن الدين هو ایضا 
تدين» ممارسة في من منتهى التنو ع وغاية المرونة والسيولة» حي مر في اطوار شتّى» 


(۲) لاجل تحلیل «(نسوي» للاسلام في عصر «النبيّ»» انظر: فاطمة المرنيسي» الحرم السياسي: 
Fatima Mernissi, Le Harem politique, Paris, Albin Michel, 1987.‏ 
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وحيث يكن العود الى مراحل رفيعة الذرى“. 

إذاً عندما نتكلم على إسلام «أوروبي»» لا يتعلقّ الامر بذكر مقاربة فقهية 
كلامية ا حقوقية حدیده) بل يتعلق بانزلاق الل کتناه والاقرار بالواقعة قعة الدينيّة» في 
سياق خاص. 


غاذ ج الاسلام الاقلي 


سوسيولوجياء يتحدد الإسلا الأوروبي بعدّة سمات: فهو سكاتًا أقليّ وسيبقى 
کذلك؛ وهو بدون أي منفذ الى السياسة» ولقد تكون باغلبيته على قاعدة انتقال 
إرادي لسكان مدفوعين بدوافع اقتصادية - الاستثنائّون هم المعتنقون (الح رکون 
»)Hark‰s‏ البوسنیون اللا وهاتان الفئتان الاخیرتان کانتاء حتى الان على 
الاقل» خار ج متناولنا (ولا بد من الاهتمام أيضاء ذات يوم» في هذا الأفق» بالتتار 

في الكرمي والفو جا). 

هذه الدمومة لأقلية مسلمة في بلد لا سلطة لها عليه» هل هي جديدة حقاء وهل 
تأتي بشكل قطيعة بالنسبة إلى الآراث الإسلامي؟ غالباً ما طر ح أن مسلماً لا يستطيع 
أن یعیش انه حقا إلا في تمع مسلم» نظرا لال الإسلام هو دين اشتمالي» حيث 
ك فا ارام الحقوقية عن الشريعة الدينية. مع ذلك لا بد ان نلاحظ أن 
تكوين اقلية سكانية لا يعني بالضرورة الاستبعاد من السياسة : لقد احتكر مغول الهند 
الشمالية السلطةٌ من ٠١۲۷‏ إلى ١۸١١۷‏ حينما كان المسلمون أقليّين جداء وهذا ما 
كان بلا ريب حال الأمويين في سورية في القرن الال للاسلام. أما الملاحظة الثانية 
فهي أن وجود إسلام أقلي سكانياً ومُهيمن عليه سياسياً» ليس أمرأً جديدا. ان الئل 
الاهم هو مغل تتار روسياء المنطوين اعتبارا من ٠٠١١‏ في عالم سلافي ومسيحي 


Farhad KHOSROKHAVAR, I’Islam des Jeunes, Paris, Flammarion, 1997, (FT) 
وما بعد ها . هذا الکتاب مهم» حتى وإن كنا لا نشاطره» بالضرورة»› المقاربة «التعارفية».‎ VETO 


3 في سبيل عرض هذا السجال المتكرّر في العام الإسلامي»› انظ دة ر نار دلويس‎ )٤( 
Musulmans en Europe, B. Lewis et D. Schnapper (sous la dir.), Arles, Actes Sud, 1992. 
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ارڻوذکسي» حيث لا يزالون يحتفظون اليوم بهوية دينية وقومية شديدة» حظيت 
منذ كاترين الكبرى باعتراف جميع السلطات القائمة“. كما عرف هذا الوضع 
مودجار إسبانيا ( ةزعل : المسلمون الباقون تحت الحكم المسيحي بعد الاسترداد)» 
قبل ان يهاجروا أو أن يتنصروا بالقرٌة» ثم يُكرهون على الرحيل» اعتباراً من القرن 
السابع عشر. لقد أمكن القول إل الأقليّات الإسلامية كانت نتيجة غزوات وهزائم 
عسكرية» الامر الذي من شأنه التأكيد على صعوبة تفكير الإسلام بنفسه كأقليّة. 
یری برنارد لویس ا ا ا ا ا ا 
عارضوا وجود مسلمين في وضع أقلية سياسية» على المدى البعيد. فقد قوّموا 
موضوعة المهاجر» المهاجر على غر ار انموذج النبيّ الذي غادر مكة إلى المدينةء تار كا 
بلده الذي يحكمه غير المسلمين» ليعيش في ارض إسلامية» وهي موضوعة متواترة 
في تاريخ العام الإاسلامي («الاندلسيّون» غادروا اسبانيا إلى فاس؛ القوقازيون لجاوا 
إلى ترکيا انطلاقا هن الرو ارو اف لرن ا3 امع وغ ر اقل ملو ا 
الى الباکس' E‏ . عملياء وراء هذا النمط المثالي» كانت الأوضاع 
الل ف . أولأء المسلمون («المودجار» الذين أرغمواعلى التنصر وحولوا 
إلى «موريسكيين»» نم يهاجروا ا ثانياء كان هناك حقا بحتمعات مسلمة 
أقلية على كل الأصعدة» لكئها م تخضع يد لغرو: جماعات الهوي (ان1٣)‏ في 
التي يبلغ عددها عة عشرات من الملايين» مثل مسلمي کمبودیا 0 تایلاندا 
کل از وبا الشرقية تراث من الاعتراف بالعبادة الاإسلامية 
N E O E‏ 
قوانین ٩‏ ۱۸۷ و ۹۱۲١ء‏ بدون الكلام على الاقليّات المسلمة في اليونان). 
تبن هذه الامثلة أن هناك سوابق ونماذح تاريخية سمحت بالتفكير بحضور 
إسلامي منذ امد بعيد» حضور اقليّ وبدون سلطة سياسية. فما هي الاثار التي كانت 
لهذا الوضع في تموضع الإسلام في المجتمع الحاوي وفي حياة المؤمنين الدينيّة؟ من 


)١(‏ مشروع القانون المقذّم من قبل برلان روسيا في تموز (يوليو) ١۱۹۹۷‏ يقَدّم الأرئوذكسية» الإسلام» البهودية 
والبوذية بوصفها ديانات «قومية» روسيّة. اما الديانات الاجنبية فكانت البروتستانتيّة والكائوليكية. 


(7) ب. لويس و د. شنابرء المسلمون في اوروباء م. س. 
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افيد ان نوضح العلاقة القائمة بون امو اقف التي كانت ماثلة أمام المودجار» المسلمين 
الباقين في إسبانيا بعد حرب الاسترداد» و فقا لنماطة (تيبولوجيا: (Typologie‏ 
وضعها ميکل د إبالزا"» مع شبكة المواقع الظاهرة اليوم في الإسلام الاقليّ الامر 
الذي سيسمح بان e‏ ويحدّدا في الحضور 
الإاسلامي في أوروبا. ابالزا یڈ يشير الى عدد معين من المواقف الخاصة بالمودجار: 

الخروج أو الهجرة: إنه ريل جماعات أندلسية إلى المغرب والشرق الوط 
بعد حرب الاسترداد. في المرحلة المعاصرة» كان بلحاج» امير الجبهة الإسلاميّة 
قاذ قد اطا ندا لرجو ع اإزائرين الذين يشون في لغرب إلى اخزاتر لکن 
هذا الموقف»› الظرفي» هو موقف أقليَ جداً. 

ه ارادة الاسترداد» موضوعة شعبية شائعة بين الاندلسيين اكنال الفرت 
بعد ٤۹۲‏ ۱ . حسب علمي» هذه الموضوعة للجهاد المسلح في سبيل فتح (جديد) 
غائبة عن لادب الإسلامي المعاصر» وهذه علامة تدل على ل اللإسلام يرى نفسه 
اليوم في وضع دفاعي ٠“‏ 

ه كان اعتناق المسيحية» طوعياً أو اكراهياء كثيفاء غفيرا في إسبانيا» حسب 
ابالزا؛ وهو ادر اا : في اوروبا اليوم؛ ؛ لکته کان کبیرا ذ في اوساط الاج 
السوريين-اللبنانيين؛ ا إلى أميركا اللاتينيّة في هذا القرن العشرين (ومثال 
ذلك عائلة الرئيس الارجنتيني کارلوس منعم)؛ 

ه التطييف «الإثني-الدينيّ»» فشا اسک امل العثمانية: الحماعات او 
الطوائف المسلمة التي أعترف بها القانون الإسباني حتى r: ٠١٠١‏ الصيغة 
المقلوبة لوقع الذمي (نصارى ويهود ذميّون» محميّون)» في البلدان المسلمة. واليوم» 
يجري أحيانا طلب موقع ماثل» من قبل مسلمي اوتا خصوصا في بریطانيا 
(۷( أنظر مختلف كتابات ميكل د إبالزا» وخصوصا مداخلته في متتدى «المسيحيّون والمسلمون في عصر النهضة». 
(A)‏ فتح -جدید» إذا E‏ باسبانيا وصقلية والبلقان. إن التناقض مير ولافت بين الإدراك الغربي المعاصر لإسلام 

فاتم» وبين الإدراك المشترك أكثر بين المناضلين الإسلاميين» لاسلام «مُعذب»» مقهور» مهدد حتى في هويته 


ذانهاء وفي کل حال عاجحز ماما عن تعبئة ة عامة») سواء ہسہبا الامبريالية الخربية ام پسیسبا الانقسامات الداخلية» 
الملازمة للعالم الإسلامي. 
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ال دا و د و ا 
الخ.). لكنْ ينبغي ان نلاحظ أن هذا الموقع الدوني للذميّ» كان قد تبدّل كثيرا وغدل 
في الشرق الاوسط المعاصر (في إيران)» وحتى انه الغي (في مصر). إذا هناك حقا 
اموذج تاريخي ممكن للمناداة بتعددية ثقافية طائفيّة ثفيّة» مُدعّمة بالقانون» في صورة 
تكون إِثنيّة تارة» وتكون دينية تارة؛ ولكنْ في نهاية الطاف» يُحيل كلاهماء كلا 
الصطلحين» إلى الأخر: 

مسار تسويغ لاهوتي (تيولوجي) للحياة في المجتمعات غير المسلمة"» يبن أن 
الفتاوى التي تدعو الى الهجرة» لم حظ بقيمة عامة. یشدد کتاب معاصرون» مثل 
طارق رمضان» على واقع ان التساكنَ مكن» .موبجحب الشّر ع الديني» طالما أن حالة 
حرب غير قائمة بين المسيحيين والمسلمين؛ 


الاسلسة الضرورية للمجتمع «المسيحي»»› خصو ا من خلال المجادلة الدينية» 
حيث يجري الي الى قناع المسيحيّين ان کمال دينهم یکون ا 
الد ان يان ا ات ا لإسبانيا الاستر داد» تتجدد اليوم في ا 
الأعوي؛ لكن من الحهة المسلمة فقط: إنجيل برنابا ا (الذي كان اباء الكنيسة 
قد نسخوه من مدو نتهم» نظا لانه کان قد بشر .عجيء خمد CC‏ والڏذي قامت 
سفارة إيران لدى الكرسي الرّسولي [الفاتيكان] بإعادة نشره» وهو يحتل مكانة 
هامَة في المجادلة الإسلامية” . ففي اسلوب نضالي أكثر» جد على الاقل تنظيما 
أصوليا راديكالياء» حركة المهاجرينء» النبثقة من حزب التحرير الإسلامي» الذي 


)4( يورد إبالزا» مثلا» فتوى للامام المزاري» يز للمسلمين البقاء في صقلية التي استر ها الصليبيون» في القرن الحادي 
ا 

M. De EPALZA, “Le milieu hispano-moresque de évangile islamisant de Barnabé (XVlIe-XVI- )۱۰( 
Je), Islamochristiano, 8, Rome, 1982 

من المفيد ان نلحظ تفاوت اللجادلة الإسلامية-المسيحية: استرجع المناضلون الإسلاميّون الحجج التقليدية ضد 

اا التي را کانت قد احقت اعلانها الخاص بالإسلام» فیما کان المجادلون المسيحيون» ولاسيما 
الكائوليكيون» قد غادروا المضمار اللاهوتي» لكي ينقضوا على «الانحراف» الأصولي للاسلام وفقا ااي 
شبه عللمانية» مثلٍ إدانة ارتداء الحجاب . الواقع أن المسيحيون الو حيدين الذين واصلوا مجادلة دينية» هم الأاصوليّون 
البروتستانتيون الاميركيون (انظر المساجلات على الانترنت) 

)١١(‏ كما هو الحال في الكتاب المجهول المؤلف,» المترجم إلى الفرنسية» الاسلام والمسيحية» وقف إخلاص,» العدد 
١‏ الحقيقة الكتابية» استنبول» ۰ ۱۹۹» ص .١٠١۷‏ 


۸۹ 


اسسّه كليم صديقي في بريطانيا العظمى» EE Me‏ 
على عاتقها مهمّة إنشاء دولة إسلامية» حتى في الغرب. إنما عنوانها متناقض» ما 
دام لفظ مهاجرين يدل هناء لا على أولعك الذين هاجروا من بلد لم يعد مسلماًء إلى 
دار الإسلام» بل يدل على العكس» وهذه من وجه آخر» علامة على أن الخلط بين 
اهو ا ق اوا هر ی کا قد صار عام“ فهذه ا لحر كةء الأقلوية 
جداء مشهورة بتجاوزاتها ومبالغاتها (ومنها النداء الذي وهه صديقي إلى الوزير 
الأول جون ماجور لاعتناق الإسلام). لكتها تتصل أيضاً بتراث إسلامي متعلق 
E E a‏ 

الانتفاضات المسلمةء التي لا علاقة مشتركة بينها بالطبع» في إسبانيا ما بعد 
الاسترداد» وبين محاولات الاغتيال التي قامت بها بجموعة كلكال» وهذا موقف 
بقي هامشيَاً جداً (حيث لم يكن للإسلام» في رأيي» أية علاقة هامَة بالامر”١)؛‏ 

إن حالة الموريسكيين ¿ والكريبتو-مسلمينء » المتنصرين في الظاهر»ء والمحتفظين 
بالعادات الإسلامية ف الراقع لا تحمل معني اليوم» نظراً لانعدام سياسة التحويل 
الديني القسري» ونظراً لكون الغرب» خلافا لما يعتقدٌه مسلمون كثيرون» لم يعد 
مسيحياء (كما علق في أذهانهم). لكنْ» رتا يكون في الإمكان أن نصتف في خانة 
ممائلة «اللجاة المسلمين) الذين ما عادوا يومنون» لکنهم نشیس کون بعادات 


(1۲( إن هذه الح ر كة» الراديكالية دأ في عبارتهاء هي أيضا حركة شديدة العزلة. لکن برنامجها لعام ۱۹۹۷ (وهو 
نص غير مورٌخ» لکنه يحمل نوقبع محمد خالد بيو ك) يتضمُن البند التالي: «نقل رسالة الاسلام ا الكفار في 
الغرب» والتبيان لهم ان ذا الدين هو في ان عقیده ونظام حیاه» الا مر الذي سيسمح لهم بفهم الاسلام واعتناقه» 
أو على الاقل قبوله كنظام سياسي». حول تَهاية التعارض بون رض الإسلام وارض الكفرء سنقرا في سجل آخرء 
SE N E N‏ في الغرب مما هم عليه في 

T. RAMADAN, Les Musulmans dans la laîcité, Lyon, éd. Tawhid, 1994,) (andl) بعض البلدان‎ 
.((p. 101 

(۱۳) حول تحليل عنف الشبّان البيوريين (sسم8)‏ باسم الإسلام» كامتداد لتراث غربي من انتفاضات الشبيبة 
الْنبوذةء انظ : 
Olivier Roy, “Terrorisme islamique: aux marges de l'islam”, in la criminalité organisée, Paris, La‏ 

Documentation française, IHESH, 1996. 


۹٩ ۰ 


وتقاليد اثنيّة أكثر ما و 


مواقف جديدة: دفاع عن هوية ام سعي وراء إعمان؟ 


تساعد هذه الصنافة )۳Catégorisati00(‏ وهذه المقارنات في بيان ما هو 
جديد تحت الشمْس الاوروبية اليوم: ليس الإسلامَ الأقليًّء بل أجوبة جديدة عن 
هذه الوضعية في سياق باتت فيه العلاقات بين الغرب والاسلام لا متوازية» ليس 
فظن التعولم جری بقيادة الاوّلء بل أيضاً لان الغربَ قد انقطع عن الاتصاف 
بصفة الديني» ولانه يرى في المسيحية» فى أحسن الأحوال» > جرد إرث ثقافي» فيما 
El E O‏ عواجحهة الغرب» كجماعة 

ينيّة بشكل رئيس. والحال» يجري التفريق بين أربعة اجوبة جديدة» كلها متعينة 
بتصور لمجال الهوية خاص بالمجتمعات الغربيّة المعاصرة» يدور الحوابان الاولأن» 
مثل جماعات الاسترداد وا ملل الحثمانية حول تصور لملة يصدرٌ جزئياً عن معاملة 
خاصة. يبدو الجوابان الاخران اک أصالة. 

الطائفية ا المجحديدة: هنا لا اة المسلم اض بل بانتسابه الى 
اعراف ومعایرر» موسوم قبل کل شيء بسمات الحلال وا حرام . فا لوقف الاصولي 
الجديدء العصيب بالمقارنة مع الثقافات الإثنيَّة والقومية الاصايّة» لا يقبل القيمة 
المزدوجة تكون مسلماً أو لاتكون» وتكون هذه الممارسة إسلامية أو لاتكون . إن 
أموذج منظمة التبليغ هو الذي يتزع أكثر نحو المذهب» أي نحو تحب ية المجتمع»› 
ومن ضمنه «المسلمون السيعرن»» تقريبا ما یعادل شهو د يهرّه (0۷21ط6[). فهر لا 
يخاطب سو ى المسلمين المستقيمين» ويعتير المسلمين الفاترين.عثابة مسلمين سيئين»› 
وحتی مرتدین. إن هذا التزع للشرعية عن المسلم الاخر يحول دون كل تضامن من 
الطراز الثقافي او الإثني. 
5 ا ھب ا ا م صرح 69% من المهاجرين الذكور» المولودين في الجزائرء انهم 


یحترمول صيام رمضان» بينما يصرّح 48 إلى 64% منهم» اما انهم بلا دین» واما أنهم لا بمارسون: 
(Michèle Tibalat, Faire France, Paris, La Découverte, 1995, p. 96 et 101).‏ 


۹۱ 


الطائفية الإثنيّة-الحديدة. قلما يهم المراس الفعلىء فالمسلم هو الذي يكونُ من 
التعددية الثقافية وحق الاقليّات› وبذلك يجر ي دید الدين بصقفته مکونا حماعة 
معينة» E‏ ان هذه الطائفية تند rs‏ 
لا يفضل الدين ولا يزه بصفته هذه» بل يتوسل ماشير «نقافيّة» اي معايير منفصلة 

عن الاعتقادات التي ولدتها. 
استبطان «تدين علماني)»» يستدمج على غرار الكاثوليكية اليوم» فصل المجالات 

الخاصة والعامة» وغياب الفخفخة»› مع الانتماء ال متخن رمزي حض. وهذه بلا 

شك هي الممارسة الفطرية لاكثرية المسلمين. 

إعادة صوغ الحياة الدينيّة في اتجاه فردي أكثر» نحو الروحانية والاخلاق» 
وحيث يعاد وضع المسالة الحقوقية» بدون إخلائهاء في سياق نظام قيم يدور 
حول «إنسيّة مسلمة». إن هذه النزعة» الشديدة الحضور لدى أئمة شبّان يعظون 
بالفرنسيّة» هي التي ستستوقفنا مجددا» لاسيما في الصفحات التالية» على الرغم 
من كونها محرد موقف محتمل بين مواقف اخرى» اكثر تفشيًا ورزانة من الاشكال 

الطائفية الاخرى. 

)۷٥(‏ سند عند طارق رمضان تاملا معمَقاً في موقع المي في العام الإسلامي» الذي ينقله إلى أوروبا مستخلصا 
aT‏ وی ور ا و ي فار الذميٰ 
کک . في الاماراطررية النمساوية -الهنغارية (ط. رمضان دک وو اشا هکذا تندرج 
الاشكالية الدينيّة في إشكالية التعددية الثقافية» الاوسع و«الاحدث»» نظراً لان النقطة المشتركة هي طائفيّة 
ر ارق بان 
(Islam, la face ã face des civilisations, Lyon, éd. Tawhid, 1995, p. 162-182).‏ 

فاذا صتفتٌ ط . رمضان في عداد القائلين بإننية جحديد ة واقعية (لانّ من الواضح أنه لا يستطيع قبول هذا المصطلح)»› 
فذلك لان حتمعاً کهذا یفترض أن کل فرد يستطیع أن يدل على طائفته» وتالباً يفترض وجود تواز بین تعريف 
الجماعات : في أوروبا يقبل قليل من المواطنين بأن يتحدّدوا حقوقيا كمسيحيين أو يهود» لا يكن لتعريف طائفة 
N TT‏ 


ی ا امانه و ثقافته» ا ؟(. 


ii 


إن البناء الإثني الجديد هو فخ تنبّه له عدد من الأئمة والمناضلين» لانه يحبس 
الإسلام في شكل من الإثنية وينفي طابعه كدين عالي٠.‏ فالمسالة المركزية هي اليوم 
التالية: : اما أن يكو الإسلام سمة» مغشاراء يحدد جحماعة كوّنتها الهجرة تاريخياء 
وإما أنه دين عا مي له توجه نحو التحويل وال جمُم» ولا يمكنه الانطواء على فة سكانية 
حدّدة سلفا. ثم دُعاةَ كثيرون يعقلودً الأمور موجب الحدّ الأول ويعظون مع 
e‏ اناي لكنٌ اولك الین يذهبون الى نهاية المطلب aS‏ 
اکر س a et‏ 
اذا يفرض الانقلاع من الجذور التفكير د امَة منعتقة من الجحاذبيات الثقافيّة» 
الاثنيّة» ولكن أيضا السياسيّة سء التي كانت تقسمُها وتکبځها. فاط ات درن 
الهرية و ازمتها رتسم محاولة أخرى: إن الهجرة المتصوّرة كانها فرصة للرحوع 
إلى طهارة ة أعظم بإعادة تأسيس الإيلاف» العهد الاول» المتدبق في الانقسامات 
والتواطؤات» وكذلك في الوضوح الزائف لثقافة معيوشة كثقافة مسلمة بطبيعتها. 
والحال» اليوم» في اوروباء أن تكون «مسلماً» من حيث المنشأء قد يعني أن تكون 
لحد قا تول إل دين آغر. ويعني ان as‏ وكذلك 
تحت اسم ((عربي) او ((بیور»» و حتی «(شاب الأحياء»» هوية ! ية اننيّةَ ية جحديدة في الواقع» 
حيث لا يعود الاعتقاد يضطلع باي دور". إن المسافة التي تقيمها الهجرة ة والواقعة 
الاقلويّة بين المؤمن من جهة والساطة السياسية» وحتى بقية المجتمع من جهة أخرى» 
تؤدي إلى حديد صيغة مفهوم المحماعة» والى ايجاد معني جحديد لظاهرة القول إنك 
و 
تبدو مسالة التطييف الإثني الجديد واضحة: فالمميّر المختارء الإسلام» يرمي إلى 
()۱٦(‏ في نشرة »#ن س1 بتاريخ تموز (يوليو) +١۹۹۷‏ الصادرة عن الاتحاد الوطني لمسلمي فرنساء جحد في مشرو ع 
إنشاء حزب مسلم» تنديدا بخطر «الانطواء الهويتي»› لان من الواضح ان حزباً کهذاء في فرنساء قد یکون 
«بيور!» قبل کل شيء. 


(۱۷) حول هذه النقطة الاخيرة أنظز: 
O. Roy, “Les immigrés dans la ville: Peut-on parler de tensions ethniques?”, Esprit, Mai 1993.‏ 


۹۲ 


تحاوز الهويات الإثنيّة المنشأء لكي تكوّن هويَةٌ مشتركة دينية تماما شاملة وشمولية؛ 
لکنّه ینقلب إل مير لا ية جديدة حيث لا يكو السلم مؤمناً وممارساً إلا عَرَضيًا. 
نری ذلك بکل وضوح في اخلط بين «عربي» ومسلم في فرنساء بين «آسيويون» 
SS‏ . كل «عربي» يُفترض به أنه مسلم بالقوة: فكل مسلم 
ينظر اليه كانه «مُستورد»» حتى المؤمنين الحدد يوصفون بهذه الصفة» اذ يُوضعون 
عموما في خانة الخرباء. 

والحال» لمن كانت الإنيّة ترتدي رداء الواقع (الاسم» الاصل» الهيئةء ...) فإن 
افر لس كلك اة ال الهوية اة ماما التي تصدر بدورها عن إعلام 
ضروري: ضرورة التعريف بالذات. فهو إعلام صريح» إرادي» وقابل للنقض. 
عندما ننتقل من الإنيّة إلى الدين» فنحن لا نلعب على الكلمات: فماغر قا هو 
ارتباط المرء بهويته الخاصة. ففي نظام حقوقي غربي حيث يرتبط الانتماء الديني 
ارتباطاً حصرياً بالخيار الشخصي للبالغ» لم يعد قائماً اخلط الخاص ب الله العشمانية 
(حيث ينداح الي في انتماء موروث ومتحجًر)» حتى وإ ظل شديد الرسوخ في 
النفوس. ولئن كان عستطاع مناضل إسلاميّ أن يتوجه تکتيکيا» الى شبّان الاحياء 
البيوريين» كما لو كانوا مسلمين» فذلك لان اجدادهم کانوا مسلمین» ولا شيء 

منع ألا يكونوا كذلك» طالما نهم لم يتعلموا أن يكونوا مسلمين. بجددا يغدو الدينْ 
تحربة فردية وليس واقعة جماعيّة» وهذا بلا ريب هو إسهام التغريب في الإسلام: 
ليس مقاربة تيولوجية أو حقوقية أخرى» بل تعديل للعجربة الدينية» بنسبة قليلة جدا 
اا کا ا 

هاكم إذا العنصر الجديد في السجال حول موقع المسلم «الاقليّ» في اوروبا. ف 
«تحديد الأسلمة) ا متوهج» بدلا من أن يكون (فقط) احتجاجاهويتياً (كما قيل بصدد 
ارات خرب ا لخليج في رأي مسلمي فرنسا) آو آن يكون مالفة )Synthèse)‏ تسج 
ا اوقا( الل | ر لهم» والحداثة والاستقلالية الفردية (كما أمكن تبيان 
ذلك في قضية الحجاب”“)» كان اا طرفا سانا ی مسار التثاقف. إن تحدید 


. .F Khosrokhavar, I’islam des jeunes, Op. cit. . .ùlًشأl انظ : ام‎ (1۸) 


٤ 


اة يراك سار اكان مدا غل الرس اة لن س الاخ د 
الإسلام هو الت وكيد على أن الهوية الإسلاميّة» المغيّبة حتى الأن» المنسيّة أو المعتبرة 
بكل بساطة أنها بدهية» هي من الآن فصاعداًأولية وتتحدّد كمفهوم كني لا يتعدّى 
الثقافة الأوروبية فحسب» بل يتخطى أيضاً ثقافات المنشاأء تي بنظر إليهاء بدورهاء 
على أنها ثقافات خاصة. بالطبع» مافتيء العصرٌ الذهبي للحضارة العربية-الإسلاميّة 
ذات قيمة رفيعة بالتعارض مع المرحلة الاستعمارية: لكنٌ هذا الحنين يفترض وجود 
انحطاط» وتاليا وجود مسافة بالنسبة الى الثقافة العربية-المسلمة الراهنة» وذلك 
على قذر ما انقطعت هذه الحضارة الكلاسيكية» تحديدا» عن كونها ثقافةَ أصل» 
رارت انا جديدا اسطر رتا فان ومحر أخا نا .ان مطل الخ 0ة الال 
يتم حقا ضد ثقافة الأاصل. وكذلك ضد «الثقافة الغربية» التي يجري الانكبابُ على 
ردهاء هي أيضاء إلى حالة تاريخيّة خاصة. وإ نقد اڏعاء حضارة الأنوار الأوروبية 
ابا غالا( ي صأفي تحديدها لحقوق الإنسان)ء متواترٌ لدى المنقفين الإسلاميين 
اليوم» ولكئّه يقترن أيضا.عسافة عن الثقافات الناصة بالتاريخ العربي -المسلم» الذي 
لا یراد ا مع e‏ القرانية"٠.‏ إن ا الاوروبي يقدم نشسه او کانه 
غير متحيّز» ثقافياً واجتماعياء اي بوصفه رافضاً أن یکون دینيا «إِثنياً» وتعبيراعن 
نقافة مستوردة» وهذاماقد يکون ا و اخر» مع خطابه الشمولي/ 
الال فاا د اا هون ا وة ا ا ر 1 و ان 
بل كمسلمين» متلافين بذلك وبالذات التباين الاجتماعي والاقتصادي. 

سبق ان بنا كيف كانت الأصولية الجديدة صراحة عامل حو ثقافي» على قدر ما 
كانت تبذل قصاراها لحصر تمارسة المؤمن في منظومة مُغلقة من الشعائر والواجبات 
والمحرّمات» منقطعة الصلة حتى بفكرة الثقافة نفسهاء وبالأخص مع ثقافة المنشا 
القدّمة على انها انحراف عن إسلام أصلي» ينبغي تحديد بنائه"". إن الفكرة 
(۱۹) الرفض ن مرح تھا تکام بن ماک و فقا سما شن لدی وکین شرن ی اقرب وکل ررر 

ط. رمضان)» کما نجده عند الأصر ليون الجحددء مثل دعا اتبليغ. في القايلء امتداح «الخضار ةاللسلمة) من حيث 


بالاحرى لذى الاقفين العرب» ا ا 


(۲۰( انظ الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


۹٩ ٥ 


الشائعةء القائلة بأن الإسلام ينطوي على كل جوانب الحياة الإنسانية» إنما ترج 
ف اا برفض لکل ما لا یکون إدراجه كليا في خانة الالموذج الديني المرشد 
(کالفن مغلا)» كما نراه في حالة الطالبان الأفغان الكا يكاتورية. بيد أن من الواضح 
أن الأأصولية الجديدة ما هي إلا نرعة في منظومة أكثر تعقيدأء وأن من الممكن القلقء 
بحق» من المظهر التبسيطى لقاربة من شأنها أن تعصر قضيّة الإسلام في انزياح من 
الاسلاموية الى الاصولية الجحديدة. 

توجد سبل أخرى لتجديد الاسلمة إا تحمع بينها نقطة الانطلاق هذه: فقدان 
البيّنةء فقدان الإسلام الحميم» الافق المعطى» اط کی اة 
فقدان الانطباع بطابع اللغة الدنيوية ذاتهاء وبكلمة» خسران الإسلام كثقافة. 
فالاسلام نم يعد ثقافةء وعليه ان يتموقع كديانة في فضاء علماني خدد ما تعلق 
با لمجال الديني› حتى وإن كان هذا الرسم للحدود متغاير بتغاير البلدان الأورودة 
والأزمنة. هذا يعني أنّ وضع هوية دينية قبل كل شيء» وفي كل الاحوال التي يُعاش 
فيها مسار المثاقفة قفة هذاء على مقدّمة المشهد, إنما يفترض أننا نحدّد الصياغة ولا نكرّر» 
يفترض اننا نصرّح.وقعنا بالنسبة إلى معايبر (حق الإنسان» الدعقراطية کر 
الخ.) وأننا نرفض وننقض,» أو اننا نترجم ال ارى: 

ان العلاقة الملتبسة بمجال الغيرية هذاء التي تقنّع تحت ا انما تشتغل 

يقة احادية المجانب» في ان من الحجانب «الغربي»» بوصفها انذارا وها الى 
الملسلم الاوروبي المطلوب منه أن ييرهن على عدم ضرره؛ ومن الجانب المسلم» 
بوصفها رغبة مصبوغة احيانا بصبغة كبت التعبير عن اختلافه بعبارات يقبلها 
ا شر دیما ا اقات دين وعفردات دين فقط. من الواضح أن المصطلحات 
اللستعملة في اللغات الاوروبية تکرر هذا التباعد («حق»» «ثقافة)» «شعائر»» 
وغل الات متمايزة» خلافا للالفاظ ذاتها ذ في العربية القرانية). إن هذا التو تر 
ت إسلام ثقافي وبين إسلام-دين› لا حت ا و في محتمعات 
المنشاء إنما هو نتيجة لاقتلاع الجذور وللانتقال من مكان إلى اخر. فاقتلاع ار 
يستوجب وضع التدين خار ج مقاربة سوسيولو جية صارمة» .ععنى ان هذه المقاربة» 


۹٦ 


وإن كانت تسمح بفهم اللاعبين» تبقى غير فعّالة لإدراك بجهود البناء الفكري في 
ما یتعدی حداد نقافة ومججتمع ولغة. ففي إعادة صوغ إعان او عقيدة (وليس تجديد 
صياغة هوية)» في سياق جدید حیث لا یشکل الإسلام جزء من المشهد الطبيعى'" 
افا يكرد الل ما 


التدين الحديد, الدين الثابت 


عندما نتكلم على تجحديد صياغة» لايتعلق لمر عسألة تيولو جية» ولا حتى قانونية. 
هنا نستهدف موضوعة شائعة تة شرل آنا اال ار خا جو ا 
المؤمن» حتى على الصعيد الحقوقي» الاجتماعي وكذلك على المستوى السياسي› 
وتالياً يفترض بحتمعاً إسلاميا. o‏ 
ڏي تراث مسيحي› ودائما أكثر ليبرالية وفردانية؟ : لم فكرة تذكر غالبأًء قوامها 
القول إن استدماج الحدائة لا بمكن حدوثه إلا باعادة فتح ابواب الاجتهادء اي 
الرحوع ای التاويل لإدراك المقصد القراني» حتى يُصار الى اطاحة افضل بدو غمائية 
التراث و .(Juridisme)‏ ان هذه المحاولة الإصلاحية ترمي بنو ع خاص إلى 
الاعلان بان العناصر الاكثر «صدّماً» بنظر الغرب» مثل عقوبات البتر» جلد النساء 
الرانيات» وحتى حجاب المراة نفسه» ليست واجبات مدوّنة في النصو ص الأساسية 
بل هي نتاج تاویل لاحق» هو ذاته إِبّا زائف» وإمَّا مورخ ومطبوع بطابع ظروف 
تاريخية أو اجتماعية غابرة . باختصار» رعا يتعلق الأمرٌ باستكشاف ديناميكية الثورة 
ال والممارسة الحقيقية لبي وللخلفاء اا الدوغمائيّة والكتابية 
ر دین» کتبوا على مدی سنوات» على غدی حال ن 
کتبوا. . هذه حاولة محمد اركون» فاطمة المرنيسي وطارق رمضان» ومسيرتهم» لكل 
وفقا لسجلات متباينة. 


والحال» لعن كانت هذه المحاولة مفيدة للتّظر بالنسبة إلى غير المسلم بكل 


(Y۲ ۱)‏ ا دور حول تماسك منظو مات 


فكرية او مثيلية 


۹۷ 


وضوح» ف فكرنة عقلنة (”10ا1ntellectualisa)‏ للعلاقة بالاسلام› 
وتفترض تأملاً تيولوجياً وفلسفياء هي الان غير جاهزة لتقبّلها من طرف جماهير 

e‏ لان المثاقفة المذكورة سا جا تطور «علماء»» هم 

e ODF HOOK IRS 
N o SE 
أشبه بالمهرجان أكثر ما هي شبيهة بالندوة» لا توجد مؤسسات للتفكيرء ا‎ 
7 EE SSO رالتکوین,‎ 


- والحال» ليس تحميد التفكير es SS a‏ 
الاجتماعي والثقافي لسلمي اروا چ اا نتاج أشكال الاسلمة الجديدة» التي 
:0 العام E‏ ا اکثر من خمسين سنة. فبين الإسلاموية (ع#٣ءاصهاء!1)‏ 
التي تؤدلح الدَينَ» وبين الأصولية الجحديدة التي تحصره في الشعائريات والمحرمات» 
لا مکانة الب لتفکير تيولوجي» فقهي» او کلامي؛ وانما هناك» بنحو خاص» اشتباد 
بال «فيلسوف» المشتبه دوما بنقل وترويج (إسلام امي رکي» (التعبير الإيراني). 3 
إن اشکال التقوى التي تقەزز عواجهة الإسلاموية ا الاصولية (او بالاخری تعرز 
إلى جانبهما) هي عموماً مضادة للفكرانيّة» مثل الاخويّات الكثيرة وتحسداتها 
العاضة: 


- ثمة سبب ثالث لهذا الجمودء هو أن الإسلام «الرسمي» الجاري تطويره 
لجابهة الاسلاموية الراديكالية» من قبل حکومات بذک الاسلام في الدستور 
فف ارل اا ا ا ية سواء تعلق الأمرٌ بجامعة الأزهر في القاهرة أم 
بالديانت (ادارة الشوون الدينية في تركيا). إن التسودة اة ود ان مها 
أنظمة عدية الديمقراطية تقريبا» مع السلطات الدينية القائمة» يُدفع منهاء بلا شك 


۹۸ 


من رصيد اللحافظة الفكرية. صفوة القول إن تيارات تحديد الاسلمة الراهنة في 
ار الاوسط اا ا لاویل حتی ف العقائد 7 
لكنهما التماهيتان ۴ م ماهياً شديداً بالأنظمة السياسية). 


لو أن تعليما إصلاحيا للاسلام جرى العمل به فعليًا في أوروباء فلرتما حدتٌّ 
على الفور انفصال حقيقي بين إسلام اوروبي» بُفترض أنه حدیث ولیبرالي» وإسلام 
«(شرق اوسطي» محافظ عمليأ» بحكم موقع أماكن التأهيل والتكوين. لاوا 
هذا الفصال هو الامنية السرية للكثيرين من المحرّكين العلمانيين وغير المسلمين 
لمشرو ع كهذا. أما الامنية المعلنة للروّاد المسلمين للمشاريع هذه» فهي على العكس 
«(عدم اقلمة) اللإسلام» والاضطلاع بدور ريادي تجاه مسلمي الشرق الاوسط› 
المحبوسين في مؤسسات متحجرة وفي إشكاليّات سياسيّة خانقة. إذا كان المشرو ع 
يعمل هکذا» ولو على لێس» فلم لا؟ 

لما يبدو صعباً وضع هذا المشرو ع موضع التنفيذ. 

أولاء لأنهم يتركون السار في عُهدة سلطات تبحث في المقام الأول عن إسلام 
«معتدل» (ناهيك انها الصطلح ليس له المعنى نفسه في بريطانيا العظمى 
وفرنساء ما دام الحجاب يعتبر علامة حافظة اجتماعية في البلد الأول وتالياً علامة 
اعتدال؛ وعلامة أصولية راديكالية في البلد الآخر). وإ إحدى العواقب هي خطرُ 
نزع الرية عن الم المعتدل» بنظر الاخرين. فنحن نری التمات اة 
في هذا الات اا ى «الإسلام المعتدل» » الواحب عليه تدليلا على 
اعتداله» أن يصوغ نقدا صريحا ومسبقا لمارسات حُكم عليها بانها بدائية أو 
مجه ر كلك لبس من القاربات اة سوال او استجواب مسلم تمارس» اول 
عن قضيَة رُشدي). إن مسالة الاستباق التيولوجي أو التفخيمي فقط» يُخفي واقعة 
ان التدين شيء آخر غير قضية مناشير أو بيانات صحافية. اسا لست ان رف 
ما اذا کان الإسلام قابلا للإصلاح أو إذا كان الإصلاحيّون لا يمكن الاستماع اليهم 
اليوم» مو جلين الى الغد تحديثا عتملا. 


۹۹ 


المسالة هي ان نشريط حدنة الاسلام 0 eعصرiت4 (Aggiornamento)‏ 
بالاجتهاد» يعني الافتراض امسق باها ل كن جدونها الا بتفکیر فقهي /کلامي 
وحقوقي جحديد» ما دام الفقه والحق مترابطين في الإسلام ترابطا حميما. لذ رابا 
صعوبة السجال الفقهي/الكلامي. واما الجانب الحقوقي»› فهو يشير مفارقة هامّة: 
فمن وجه» ا الإلحاح على ي في الإسلام» ع من مفسري ا 
ومن المراقبين الخارجيّين» الى الاعتبار بان الاسلام لا بمکنه أن یعیش ذاته إلا في 
بجتمع إسلامي؛ ؛ ومن وجه آخر» كما يفْب طارق رمضان إلى ذلك» نحن في اوروبا 
قريبون جدأ من وضع يستطيع فيه المسلم أن يعيش وفقا للثّرع الإسلامي"" (يكفي 
العيش (دينيا» ما لا بحظره القانون العلماني» مثلا تعدّد الزو جات بوصفه مصاحبة 
أو .(Concubinage‏ ياتي التناقض المظهري من كون الاسلام هو» بنظر 
E‏ واجبا اجتماعيا: لا شيء يُرغم فرنسيا على أكل الخنزير» وفي 
المقابل يكن للمرء ان يطلب تقديم وجبة حلال في المؤسسات العامة (المدرسة» 
الجيش). فما يثبر مشكلة للمسلم الذي يعيش في أوروباء ليس التعارض بين الشرع 
الإاسلامي وقانون البلدان رة ا واكراه 
اجتماعي على اتبا ع دين» هو خیار شخصيّٰ. . ان استبطان وفردنة وا 
الإبعان هي التي تطبح»› حینئذ» ا دين ولیس کعرف» کمعیار E‏ 
فکونٌ الإسلام يتيمّ الدولة في أوروباء يؤدي ضرورة إلى تحديد تركيز الذين على 
الفرد. عندهاء لا یعود يهمٌ أن یکون هذا الین منطويا على عدد معن من تعاليم 
تتعلق ما هو اجتماعيء لان المجال الذي يرتسم فيه هو جال دينيء ا 
أي بالمعنى العلماني» الذي يُحيل إلى ذاتيّة وحرية المؤمن» ط لا رط ان ون 
الدولة هذه الحرية"". 


من ال جلي أن ما ينبغي تغيُره» ليس تعاليم الإسلام» بل نقطة استنادهاء التي هي 
(۲۲) ط رمضان» المسلمون في العلمانية م. .س .ص ٠۰۰‏ وما بعدها. 


(۲۳) هذا الحياد للدولة يبدو واضحا؛ ولكله يس كذلك دا ففي الهند تفرض الدولة العلمانيّة الشريعة على 
N DG yT‏ 


ا را 


) » ۰ 


اليوم في أوروبا الفرد وليس المجتمع. ا 

وال اتر الذي يفضي الى شيء اخر» غير التساعية أو التصالحية الكبرى: نعني 
ضرورة التفكير بالقاعدة» بالقانون» كخيار فردي. ال الأية القرآنية «الأمر با معروف 
والنهي عن المنكر» لا يمكنها في اوروبا ان تؤخذ على عاتق المجتمع او الدولة» وهي 
التي تفوّض في بعض البلدان المسلمة الى ((شرطة الاداب»» الى المطوعين السعوديين 
المشهورين. 

تنطوي استحالة إكراه حقوقي واجتماعي» جماعي وعزفي معاء على فردَنة 
وذيتتة للعلاقة e‏ فلم يعد للعرف اڪ مستندا E‏ أكان هذا 
الد اف بر وره ده ن وار اط ااي ر 
عن محرد الإحاطة البيئية» حي إيقاعاث الإسلام وأعرافه من البدهيّات (صلاة» 
صوم). وأن اتباع العُرْف يرتبط بقرار شخصيّ يجب أن يكون مُعرَزاً بالإرادة» 
وبالاخص أن يكون صريحا بالنسبة إلى الأخرين وإلى الذات. وتالياً» لا مناص من 
تسويغ المرء لإبعانه وإسلامه» وأن يعقلنهما في خطابهء وان يحسب لهما حسابا 
فياخذهما على عاتقه باحر كة وبالكلام. فتجديد التملك الفردي هو شهادة» وهو 
بحاجة إلى اعتراف الاخرين به» لكنْ في شكل حقوقي اكثر منه في شكل رمزي. 
بالطبع» قد ترغبٌ أوساط أصوليّة جديدة في أن تأخذ الدولة غير المسلمة على 
عاتقها أيضا بعض التعاليم الإسلاميّة» مثلا بتوسيع القانون البريطاني ليشمل إهانة 
الدين اللإسلامي» ساحا على هذا التحو بخظر قانوني ا «الايات الشيطاة). 

e‏ نلاحظ أن U ENI E‏ تول بنفسها فرض 
رة ساق وی وتف ما ایی رل السلمین وعذا مال ضا عل 
السلطات EE‏ س ا الارن الربطان 


من العرف الاجتماعي إلى عودة الفرد 


نرى إذاً أن الواقعة الاقلويّة لا تؤدي بالضرورة إلى عصرنة تيولوجية أو حقوقية 
بل تفضي» بالأولى» إلى فك الارتباط بين سجال تيولوجي محاصر وجمد وبين 
ابداعية تدين تر كز على الفرد جخدداً. حكن لممارسات متنوعة أن تتمفصل تماما حول 
جذع تيولو جي وحقوقي اح فا رار باللعروف والثهي عن المنكر» لا 
تاک عندما ‏ تکرن الدر ل مسل بل عة مس روجا اکر ته رف 
مثلاًء فى مصر عندما لاحظ أصويّون تقصير الدولة عن تطبيق هذا المبداأ» بنظرهي 
تدخلوا ونقلوه إل الصعيد الحقوقي» رافعين دعوى أمام المحاكم ضد «المرتدين» او 
«الكافرين»". عل امعد ارد ر ق عك وفي بحتمع أوروبي» 
لا نکن غار کید مستا حفر ف بل تخل بکل باط من گل مع 
ONE E a E O a as‏ 
جحانب محكمة بريطانية» متذرّعين بذريعة التوازي بين الأديان» التي لا معنى لهاء 
لان اة فد تعلەنت: 
ثم جام مُشترك بين هذه الترعات الحديدة في الإسلام الأأوروبي هو الإلحاف 
على تحقيق الذات فى الممارسة الدينيّة» على أساس مذهب إنساني غائب تماما عن 
ال اا و الا ل فن ال د اما د ا ا 
دام خارج ا ي ال فج هل اض ا ةا و اه 
والمتشرعين. فهذا القشم ان ن ادر ته بالمقابل» قد حری تنسيبُه بالدعوة 
۲( مال ذلك أ مخماً عام صميد ع عبد الصمد طلب من العدالة ونال مطلبه باسم الحسبّة (واجب النهي 
عن المكر) بحل زواج البروفسور صر حامد أبو زيد» خلافا لرأي هذا الاخير وزوجته (الاهرام الاسبوعي -۲١‏ 


۷ مارس )۱۹۹٩‏ . انظرٌ أيضاً حالة الشيخ يوسف بدري الذي رفع دعوی في آذار (مارس) ١۹۹۷‏ ضد وزير 
التربية الوطنية) مهما ياه حرف الشبيبة. 
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إلى الالات» وباستدعاء الفكر والمعنى» الرُوح والحس» في مواعظ براغماتيكية 
في المقام الأوّل» حي الهدفُ ليس توفيق العقيدة مع العالم الحديث» بل تزويد 
مؤمن قليل الدراية فى مادّة الدين (كما يكون الداعية نفسه في أغلب الاحيان) 
ععنيّ لكي يعيش في عام ليس للشريعة الصحيحة اي معنى اجتماعيّ فيه. ولکنْٰ» 
إذا كانت لا تحدث معني ولا تأثيرأء رَه أخرى» فذلك ليس نتيجة لليبرالية الدعاة 
والواعظين» بل تحديدا لن الإسلام الأوروبي منزو ع الارض» بلا إقليم» ومحروم من 
مؤسسات رعا تفرص معايبرّه وأعرافه. منذ أمد قريب» في بريطانيا العظمى» اعطى 
مجلس شرعي» (شريعتي: عېناهنعهط۳)» فتاوى بناءٌ لطلب المؤمنين» لكن من دون 
اة امكانية لفر ضها؛ وبالطبع نبل تطوّعية المحاولة: فهذا يعطي معني ختلفا تماما 
لفهوم القانون ذاته» حتى وإن كانت فتاواهُ صحيحة تماماً. بجددا تغدو الفتوى جرد 
اا وة در مارت و ر ار كما ق ا الغا ار 
هو الذي يقرّر» لا القانون ولا المجتمع. 

لا ريب أننا ُخطى إذا انتظرنا إصلاحاً تيولوجياًء أو بالأولى منطوقاً تيولوجيأء 
فقهياً أو كلامياً» لإضفاء الليبرالية على مارسات (مثل الحجاب» التفقة الغذائية» 
الخ.)» التي من شأنها السماح للمسلمين بأن يتكيّفوا مع الاعراف والمعايبر الغربية. 
فالتكيّف لاير من هنا؛ انه عر من إعادة تعريف لمجال المؤمن الديني بالذات المجال 
الفروض عليه بحكم التوطن الخارجي والواقعة الأقلويّة. إن هذا التعريف م يجر 
مرا و ج ها مورت ف غل هاه ف ما ااا د ار 
الحو الثقافي للأصل- تا ركاً لكل أحد إمكانية تكييف إعانه في الممارسة مع المحيط 
ادبت ن هاا الى الستحيل لدى بعض الأصوليين» القلقين من هذه الحرية 
الجديدة» التمني بأن يروا الدولة الغربية تفرض على الُسلم مارسات إعانه» قانونيا 


۰۳ 


او عمليا (هذاهو کل رهان «الدعوة) e‏ ارتداء ا لحجاب» والذي ليس هو 
في الواقع سوى حصيلة الضغط الاجتماعي المحتمّل في حي مُسلم سوسيولوجياً: ۾ 


موقم م ږس 
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تكن نمة قضيّة -حجاب في الدائرة السادسة عشرة [من باريس]). 

إن الإسهام العملي الكبير للهجرة» في الفكر الديني» هو أتها تُرغم على تصور 
ارما ا ےو 
المهاجرين بخصوص الارتداد: إن رشدي هو مشكلة مهاجرين (وهو في إيران» 
على العكس» مشكلة سياسية خارجيّة: فالرأي العام لا يكترتُ أبداً بالقضيّة). لان 
الارتداد يثير مسألةَ حدود الامّة» هناك حيث لا تعود حدّدة بإقليم. فالمسألة ليست 
أن نعرف ما اذا كانت العلمانية «قابلة للتفکر» في الاسلام» لان ا المومنين 
لمسلمين» إذ ترتسم في حال علماني في أوروباء إنما نتج بذلك علمانيها الخاصة 
بها. 

إذاء يغدو تَفريدٌ الممارسة الدينيّة عنصراً مهيمناً على التدين الإسلامي في أوروبا 
حتى وإن تمادى وامتد بفعل بناء «أمَة متخيّلة». اسن نوهت بفطور اوبات 
جحديدة» مدره غالبا من فروع سلفيّة» تقليدية» لكنْ» بحيث یکو ااب 
المؤمن فردياء ولا يعودٌ يقومٌ على انتمائه إلى جماعة تكافلية سابقة*". والحال» 
نرى أيضاً ظهورَ هذا البُعد في عظات وكتابات أئمة أو مفكرين مسلمين أوروبيين 
اي الذين يحملون جنسيّة أوروبيّة والذين يستعملون لغةٌ أوروبية کموجه وعظيّ؛ 
لكنهم يتموضعون صراحة أيضا في افق أوروبي (طبعا بدون أن يتخلوا عن درس 
العربية الأدبيّة ونشرهاء ولا عن مفهوم الأمة السلمة). هنا نحذ أناساً مختلفين جحدأى 


)٠١(‏ انظر الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


مثل العربي قشاط""» رئيس جامع شار ع طنجة» والامام بوسوف في ستراسبورع» 
أو طارق رمضان» السياسي أكثر حقاًء» من دون الكلام على عدَّة أئمة عليّينء لا 
ینشرول. 

إن نقطتهم المشتركة هي إلحاحهم على موضوعات اخلاقية وروحيّة» في افق 
التفتح الشخصيّ وطلب الكمال والكرامة. فقيمُ الاستبطان موضوعة في المقدمة: 
الصبْر» المعاناة» مقاومة الإغراء والإغواء» حيث تكون المحظورات مناسبات للنمو 
الروحي لان من المفترض بها التعبير عن الإبعان وليس عن الامتثاليّة الاجتماعية. 
يجري الإلحاح على الإنسان» صحيح أنه إنسان واجبات اكثر نما هو إنسان حقوق» 
لكنّ رهانه هو التحمَّق الشخصيَ من خلال علاقته بالله» وليس الاحترام الصارم 
لحلل وعرّم. يكن للغة أن تكون فلسفية كما هي عند رمضان» او أ تكون محمولة 
على جناحي غنائيّة حماسية» كما عند قشاط الذي يتصل استعماله للفرنسية في 
ابتکار الالفاظ homme doit “sen cile)‏ ا“)» بنمط امتلا کي للسان من خلال 
تراث الوعظ البياني الذي فقدة الغرب. تلاحظ بنينا وربنر في المساجد البرلوية 
(صوفيّة متحدرون من الباكستان) في مانشستير» مقارنة مماثلة: 

على غرار الدعاة الميثوديين العاديين» يخاطبٌ الاس المهتّون بشؤون المسجد 
الانسانَ العادي وليس الأعيان الخاصة بتيّارهم الديني [...]. لقد أدخلوا بيانا 
ختلفاً جذرياء ليس التسلطية الإسلاميّة» بل إسلام المحبة» إسلام المساواة والحرية 
الد 
(۲) أنظر القابلة مع: 1998 Larbi Kechat, “Pour un islam humaniste”, Esprit, Janvier‏ 


Pnina Werbner, “Le radicalisme islamique et la guerre du Golfe...”, in B. Lewis et D. Schnapper (YY) 
„(sous la dir. de), Musulmans en Europe, Op. Cit., p. 146 
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وهكذا يتكلم طارق رمضان على «إنسيّة مُسلمة)". كما أن الشيخ البوطي» 
السورت» یشدد في کتاباته وإرشاداته - وهو زائر منتظم لباریس TT‏ 
تنتشر مواعظةُ في أوروبا -» على تحقق الذات في الإسلام» ويذكر في العمود الذي 
يكتبه في بحلة طبيّة في دمشق» مشاكل أخلاقية (وهبُ أعضاء» تخصيب اصطناعي» 
الخ.)» بطريقة أخرى غير الاستذكار العادي للمحرّمات. في هذا التركيز الجديد 
على الإنسان لا يوجد تجديد فقهي بذاته. إذ من ثوابت التفسير الإسلامي الفكرة 
القائلة إن الإسلام دينْ يُلبّي فطرَة (طبيعة) الإنسان» وتاليا يُشبع حاجاته الحيوية 
وغرائزه» وذلك بنظمها في منظومة قيّم» وربطها غائيا بيوم الدين. ليست الإنسيةُ 
الاسلامية خی لکتها تغدو هنا الّبکة الرحمية التي تضع في الافق مجحموعة 
التعاليم القرانيّة. 


إن هذا الابتعاد من الحقانية يفسّر بسببين: 

ه مازق تصور حقوقي حض في سياق إسلام أقلويّ» إذ إن الأصولية الجديدة 
هي السبيل الو حيد للحفاظ على هذه الاو لت للحلال أو للحرام؛ 

ه استبطان الاسلام كإيعمان وتحربة شخصية. 

فلا القانون» ولا الضغط الاجتماعي» ولا العادة البسيطةء تدفع السلم الأصلى 
إلى تمارسة دينية. يجب اجتذاب المسلم وإقناعه باه مسلم. هنا توجد علاقة بين 
الداعية ومستمعيه المحتملين» وهي قريبة ما شهدته الكنائس المسيحية: يجري 
السعي وراء المؤمن» فهو لا يأني تلقائيا. إذأً بغي تقد خطاب له» ويتخطى 
الامتثالّة الاخلاقيّة أو الحماسية» ويتعدّى التذكير بالعقوبات الإلهية أو بالانذار. 
.T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., p. 79 (YA)‏ 
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إل العودات إلى الممارسة الدينية تجري عموما على غرار عودات إلى الذات» في 
اختیار داخلي وليس في ح ر كات طائفية› E‏ الاسلامية 
الكيرى في الغرب هي» على طريقتها حركات نخبوية» لا بالعنى الاجتماعي» بل 
ععنى الأهميّة المتعلقة بالالترام الفردي في اصطفاء الأعضاء وفقا لمعايير تتراوح 
بين حركة وأخرى. على أثر قضيَّة كلكال» ذكرت مقالاتُ الصحف (وعموما 
للاعراب عن قلقها) التحويلات الاعتناقية الحاصلة في السجون» من جانب 
«المرشدين» المسلمين او رفاق الزنزانة. بدون مبالغة في مدى الظاهرة» هذا دليل 
على أن التحويل الاعتناقي ينجح خصوصا عندما يكون الشخص في العزلة 
ويكون سل المنال من قبل الداعية» عندما لا يكون أمامه أف اخر» ولا يكون 
في مواجهته سوی هذا الخطاب. يتساءل خوسر وکافار» بحق» عن استمرارية هذه 
التحويلات» وحتى عن طابعها الدينيًّ حقا: فهذا معناه» حتى بعد الرجوع إلى 
إسلام الفرد» أننا لا تزال في مسار فردي في العمق. فالامر يتعلق باختبار» بأزمة 
عسير» حكن القيام بها فى الا تجاه الآخر. إن الأسلمة لا تشهد مزلاجا مكنا. فلا 
مناص من البقاء على السمع مع ذلك الذي عاد إلى الإبعان. ولا بد له من ان يجد 
فيه حسابه» .معن أن هذا الإابعان يجب أن يعود عليه بشيء ما؛ من هنا كانت اهميّة 
الخطاب حول تحقيق الذات» الحياة الحقيقية» وحتى حول السعادة. الاسلام هو 
علاج للازمة» دواء للعذاب. «كيف تحد السكينة؟»» كتب طارق رمضان» هيدا 
اة ك واو ما الات عا الا کف د ع 
الفداء والخلاص» العزيزة على التبشير البروتستانتى في وسط شعبي («كنتُ اشرب» 
كنب أتعاطى المخدّرات» سرقتُ» لكتي... لقيتٌ الله ومنذ ذلك الحين انا انسان 


.T. Ramdan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., p. 10 (Y4) 
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حدید))» أحیانا بلغة شعبثة ا («اته مرتاح في حلده)). ان الامر يتعلق باشكاليّة 
الخحلاص الروحي»› وكذلك الخلاص الاجتماعي. 


إن المقارنة بالبروتستانتية الشعبية لها معناها على عد مستويات. في المستوى 
الأولء يستطيعٌ كل فرد أن يظهر بعظهر الناطق بالحق. وفي المستوى الثاني» يتغاَّبُ 
ارا عل ارا ا ا اع وک وهی ا او و ا 
ف ما يتامّل. إن تجديد الأسلمة في الأحياء الصعبة يشبه عمل الكنائس 
البروتستانتية» ولاسيما المعمدانيّة» في المنابذ السوداء الأميركيّة» أكثر مما يشبه إقامة 
نظام طالبان الإسلامي او فتاوى فقهاء الأزهر. إنه ليس التلاقي بين دينين بقدر ماهو 
تلاق بين حياتين دينيترن» بون إدراجرن للديني في المجال الاجتماعي. هنا نستكشف 
تقنیّات اقناع رائجة ڪا في اوساط مثل اسا جیش الخلاص: کنت طا 
وتعساء وها أنذا اليوم ممن وسعيد". إننا بعيدون من الإسلام عدب والمنتقم 
لدى الإسلامويين الراديكاليين الجزائريين أو المصريين» المهووسين بالجحيم. 

ما دام الإسلامٌ تحربة فرديّة» فان إشكالية «الإبمان» تعاود ظهورها هناء أي 
إشكالية الانتماء الفردي المستبطن والموضو ع دائماً على الحك» طالا أن الحيط 
ادي غير مضمون. فالإ مان غير معز بالثقافة السائدة أو بالقوانين: إلّه يخدو اذأ 
مركز اهتمام ا لمؤمن» من هنا هذا الوجه القريب من المسيحية والغائب كلا في مساق 
محتمع إسلامي» نعني غياب تساول [المؤمن] عن إعانه ا لخاص» عن صدق ذاته (م 
اا 2 افا سان مسلمين يجادلون في الإبمان» الامر الذي لا يعني غیاب 
البعد الرُوحي» بل يعني أن هذا البعد ليس استجواب الفاعل لذاته). إن الدين عاش 


)۳١(‏ حول الصيغة الإسلامية لهذه الموضوعة أنظرً: 
F. Khosrokhavar, L islam des jeunes, Op. Cit., p. 196.‏ 
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كتجربة وليس كثقافة أو قانون حقوقي. هكذا يتكلم طارق رمضان على ارتداء 
الحجاب بوصفه «شهادة إبمان» حتى وان کان في نظره ا على المؤمنين'": 
نرى أن الجهد المبذول ل «تحديث» الإسلام لاير هنا من خلال حاولة لتسويغ فقهي 
أو كلامي لاكبر مرونة للتعاليم (مثل القول إن الحجاب هو اختياري بالنسبة إلى 
المسلمةء كما هو سبيل الاصلاحيّين الليبراليين) بل عر من خلال رسم هذه التعاليم 
في أفق حياة روحية وبحث عن الذات وتفتح. إن لباس الحجاب لايعكنه أن يكون 
سوى اختيار شخصيٌ ولا حكن فرضه من جانب المحيط او القانون (رمضان صريح 
ماماً حول هذا الموضوع). يبقى العُرْف راسخاء إنما يجب أن يكون مختارا. إننا 
بعيدون من الشرطة الدينية. على كل حال» هذه الحجّة موضوعة دائما فى المقدمة» 
من طرف الإيديولو جين الأتراك لحزب الرّفاه» الذين لم يطالبوا أبدا بإلزام» بل بحق 
ا 

يعكننا اعتبار أن «الأورّبة» الواضحة لتر كيا تفضى إلى الانزلاق نفسه في ممارسة 
الإسلام» على الأقل في الأوساط الحضرية الغربية. لكننا نحد في تر كيا أيضا وزنَ 
امرسسات الدينية» فضلاً عن دعومة بجتمع تقليدي. كما أن هذا التفريد وهذا 
اللطلب الأخلاقي في أوروبا يشجعهما الضعف المؤسسي للاسلام الاوروبي: ليس 
هناك مرجعية» سلطة. فالمسلم يختار إمامه» حتى مرشده ومعلمه (ا۲0ا60)» وهو 
يصنع إسلامه وفي ذهنه رد على المجتمع العلماني السائدء رد في معنييٰ اللفظ: بديل 
في مواجهة ما يجري إدراكه كطر ح أو عدم فهم؛ ولكن أيضا سعي وراء صياغة كن 
للأخر أن يفهمها (وهذا هو نقيض للأصولية الجديدة). إن المسلم الاوروبي يُعرب 
طوعيا عن إمانه بالنسبة الى استياء و جودي حبط: سأم» انحراف» مخدرات؛ ولكن 


.T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicié, Op. Cit., p. 121 (1) 
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أيضا صعوبة الحصول على حياة جنسية «محللة)» فشل مدرسيٌ» عنف» الخ. 

کما یتاتی تفریڈ ا لمخطاب الإسلامي من ازمة السلطة» من إعادة النظر في تحمُع 
الما رفي أمائن اغيم كل أخك م بحن ما هو لاساد طعا نانمادا 
من مزاجه وخياله» بل انطلاقا من معرفة مشتركة» من مدونة فقيرة» يجري تكيبفها 
وتلطيفها لكي تستعمل أُولاً في الإعلام نطق مارسته» وفي وضع اسم لممارسة. 
ومن علائم ذلك الأدب الديني الضعيف» القليل لا بكمّه» بل بنوعه: تكرار متواصل 
للمبادئ الاساسية» مقارنة بسيطة («الإسلام والمسيحية»)» تقريظ (رد الإسلام على 


الإسلام في الغرب هو إذا تجربة فردية وليس تجربة جماعية أو طائفية. لكننا 
نكرّر محددا ان غياب تحديد فقهي /كلامي حقيقي/ يجعل الإلحاح على الامة 
إلحاحا شديداء قوياً على الدوام: لم ينقطع رمضان عن القول إن الاسلام دين 
ايلافي» متحدي» وان «الامان الإإسلامي لاعکن حصره في قضبّة خاصة تماما" . 
لكنماء» كما رايناء م تعد الام معطى: بل هي «امة» يجب إنشاؤُها من جديد, إذا 
تكلمنا مثل خوسروكافار عن امة حديدة» او عن «امّة متخيّلة». لحن الامر لا يتعلق 
الجهادات في الاطراف التي تدفع مناضلين مقتلعين من حذورهم» إلى التجوال في 
افغانستان ا ق البوسنة. إن الامة الجديدة ملموسة وقريبة: فهي تلك التي يجري 
T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., p. 43. (FY)‏ 
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إنشاؤها حول الذات» حول الجامع أو تعاضدية» تلك التى يكون الرابط الوحيد 
الذي يوحَدها هو رابط الدين وليس رابط الإثنيّة. فالإسلام الأوروبيًّ يُنشى ذاته 
في هذا المجال لإزالة الإنيّة (العرقية ية)» وفي فرنساء لازالة التعريب. في هذه الامة 
القند لست (نقلدت اُشکال التنشئة الاجتماعية» استوعبت «التغخريب )» 
خصوصا دخول المرأة إلى المجال العام. إن «الاختلاط الخالص»» الاختلاط الذي 
يستطيع الصبيان والبنات من خلاله أن يتلاقوا بكل راحة وبكل نزاهة» هو اختلاط 
ممكن". إن هذا التوّر بين حياة إسلاميّة (6ا۳ةاء!) هشة» وهي خيار شخصي» 
وبين مقاربة متحدية/طائفية» يُثير بكل وضوح مسالة تجديد تعريف هذه الجماعة. 


على نحو مفيد وهام» يعود المناضلون الإسلاميّون في اوروبا - بعدما ابتعدوا 
من «الثقافات المسلمة» (الإسلام - الثقافة) - بلا هوادة» إلى هذا التصور للخقافة 
للحصول على الاعتراف بهم. فالمسلم يقدم دينه كثقافة» في بحتمع غربي حيث 
ات الدينْ» ! اما لصالح علمانية يعقوبية» واما لصالح دة تقافية طائفة( ٠‏ “رئ 
تحت ريشة مناضلين اسلاميين يتحدثون عن الامَة را لهذه الا بحدود 
تقافية. «العيش بانسجام مع إعانه وتقافته». لكن باية ثقافة يتعلق الامر؟ او 
اول اى معن ترنديه كلمة تقافة هنا كف توول واو العطم مذ ا 
عکن وجود إعان إلا متجليًا في ثقافة؟ ام ان الثقافة هنا ليست سوى باز الدين 
الضائع» باختصار» ليست سوى حنين وتوهم؟ رأينا أن هذا الإسلام «الأوروبي» 
کل ضارا لبناء ذاته خار ج ثقافات الاصل» على أسس دينية بحتة» من هنا 
F. Khosrokhavar, Lislam des jeunes, Op. Cit., p. 157. (TT)‏ 


)۳١(‏ يكن أن نلحظ أن البلدان الأكثر تنوَعاً ثقافياً اليوم (بريطانيا العظمى وهولندا) هي التي كانت قد شهدت 
طائفيّةٌ حقوقية. فالطائفة الثقافية تتموقع في بحال انقسام اجتماعي طائفي سقط نسبيًا في طىَ النسيان. 


T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., p. 157. (°) 
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كان الانتقال إلى اللغة الفرنسيّة. صحيح أن كلمة ثقافة رائجة تماماً: فهي غامضة 
عا يكفي لذكر أية طائفة» تقريباء حدّدة بوصفها كطائفة تدور بعض مميّرات أو 
ماشير الهوية. لكنْ للثقافة وظيفة أخرى. فهي تسمح أَوّلاً بدمج جميع المسلمين 
اللحتملين دمجا خيالياء جميع أولئك الذين نسوا فقط إسلامٌ ابائهم. جحددا نقع هنا 
في تصور ((عرقي -ديني ) للاسلام ق ازو لکن استعمال هذا المفهوم» في 
منظار الثقافوية» يسمح أيضا بإعادة إدخال مصطلح الحوار مع الآخر» مع آخر ليس 
أو م يعد دينياً. فإذا كان للحوار الإسلامي-المسيحي معني ما بين أهل دين» فإن 
السجل ليس هو الذي يسمح بالتقدم على صعيد قضايا اندماج الإسلام في أوروبا. 
إن التعددية الثقافية» وهي موضوعة أوسع» متطوّرة جداأ في بلدان الشمال. تسمح 
بتقديم الطائفة الإسلاميّة وفقا لشبكة قراءة (وتموقع) قابلة للفهم والتفهم من طرف 
الرأي العام المستنير. 

مره أخرى يتعلق الام بتناقض وقَطر: فاذا كان الإسلامٌ ثقافة» فعندها لا يكونٌ 
دينا شمولياء عاليا. إن هذا ا لخطاب حول الثقافة هو تكتيكي أو كسول: فهو يسم 
باثارة مقارنة زائفة بين إسلام وغرب» على نط الخارجيّة» اليرّانية (6) »)8>×x)6 ۲0٣|‏ 
فيما يجري كل شيء ماماء ليس نحو الاستيعاب أو ال ثل» بل نحو استبطان الغرب 
لتر التي لا يسغد من هة أخري بطري اسلفة لخر ب هد فما راكفا 
المسلمة» سوى ماز للامة التخيّلة» في متناول هذا المتكلم» المخاطب المتلاشي» 
«العلماني» الاوروبي» أكان يسارياً سادراً في ذنوبه» أم كان قسَيساً تحوّل حديثاً إلى 
حاسن الفصل بين كنيسته وبين سلطة ماعاد له عليها من سُلطان. ليست العلمانيّة 
(۳) من الفيد أن نلحظ أن كتابات ط. رمضان تخاطب في المقام الاول البيوريين المنسيين في الإسلام. «إلى عمّر 


وفاطمة» ای عمار» نور الدين» اهلين ا کرمة)» تقول مقمدمة المسلمون في العلمانية (م. س.)؟ رمي وکولیت 
سینتظر ان . 
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الغربية مضادة للمسيحية» بل هي بالضبط مضادة للاكليروس في فرنسا. لقد توّطنت 
المسيحية ف العلمانية» حتی ان کل تطور للحوار «الاسلامي-المسيحي» لن يسهم 
بشيء في جعل قضيّة اندماج الإسلام تتقدم. صفوة القول إن ما يجري لا يكون 
دائماء هنا كما هناك» من غط ما يُقال. 

س ضاقت «المسافة» بين الاسلام والمسيحية» فذلك ليس بسبب تسوية 
خلاف تيولوجي او تاريخي. فالإسلام المعيوش» بفضل الإلحاح على الممارسة» 
من فقهيّة علماء الشرق الاوسط (بدون الكلام على الطالبان الأفغان). إن صياغة 
كهده من شانها ان تثير فضيحة بالنسبة إلى هؤلاء المفكرين الذين اتيت هنا على 
ذكرهم: فبنظرهم» لا يتاتى التلاقي من الضرورة الراهنة للتفكير بشكل جديد 
للتعايش بين إسلام ومسيحية» ولا يتاتى أيضا من تأثير إشكاليّة دينيّة مسيحيّة (وهذه 
بين الديانات «الابراهيمية)» : خث يتو حه الإنسان نحو الله وبالنسبة اليه. يغدو 
التجتب»› ويرجعون ال الحروب الصليبية ولا يهتمون إلا بالعلوم الجحديدة» لاسا 
العلوم الاجتماعيّة. من هنا جاء إطلاق موضوعة الحوار بين الأديان» حيث يزدانُ 
جامعٌ شار ع طنجة باجتماعاته شبه الاسبوعية. لكن حول أي شيء يدور الحوار؟ 
يدور اولا حول قيم مشتركة تتناول الروحانية والاخلاق» اي تتناول المناقبيّة. ثم 
يدور حوار بين الثقافات» يتخذ منطلقا له واقع الفصل بين الثقافات» وتاليا نسبيّة 
الاعتقادات والديانات» ميلا هذه الاخيرة الى «الثقافي»» وهو تعبير جرد وعشوائي 
عن بحتمع خاص. الخلاصة هي أن الدين يضيع حين يقاس .قياس الثقافات. 
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وار غا ا د ون ليس هناك تواز ا 
إزدواج الكثيرين من المفكرين الإسلاميين المعاصرين تجاه هو نتينغتون وقوله ب (حرب 
الثقافات»: فمن جهة» مر كزيته الغربية مُدانة؛ لكنْ» من جهة أخرى» تسمح نظريته 
بخفض الغرب إلى ثقافة بين ثقافات أخرى» وليس إلى أنموذج للعقلانية العالّة/ 
الشاملة"". إن استعمال مرشد الثقافة یسمح باسترجاع تواز ومساواة مع الغرب. 
إنه مقصد قابل للفهم» لكنٌ الثمن الواجب دفعه هو بالتحديد خفض الديني إلى 

صفوة القول اذا كان ثم تلاق حقاء» فهو ليس في المعتقد (ع00) ولا في علم 
الإلهيات (ءاعه!ه6ط۲): فالتلاقى يتاتى من إشكالية التجربة الدينيّة في وسط علماني 
«نهائيا»» حيث تكون العلمانيّة طرفا فاعلا في الحقل الديني وبالعكس (الامرٌ الذي 
يجعل التشنج حول اليهودية» مع أنه فرنسي» محيّدأ بالنسبة إلى الديناميكية الراهنة). 
صار إذأ التسامح والدّفاع عن قيم مشتركة» موضوعة كبرى في الخطاب الإسلامي 
في أوروبا: هنا لايو جد تكتيك» مناورة» ما دام جليًا أن مسلمي أُوروبا قد استبطنواء 
(على نمط لعب دور الضحية)» وضعهم الاقلوي. 


۶ e 
متحد ينبغي تحدیده من جدید‎ 


والحال» ما هو الموقف الواجب اتخاذه في مواجهة الإسلام؟ ما أن هذا التفريد 
)۳۷( مثال ذلك أن بلدية الرفاه الأسطنبولية (والحديثة) نظمت دورة حاضرات» سنة ١۹۹٩‏ و ۱۹۹۷ بعنوان (من 
الشرق ومن الغرب: ›»)Dogudan, Batidan‏ حیث الشرق هو العام الإسلامي. وقد دعي اليها صمو يل هو نتينغتو ل 
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بها» فان كل جهد تبذلة الدولة الفرنسيّة لإقامة مرجعية إسلامية» يسير في اتحاه 
معاكس لح ركة التفريد هذه التي هى بدون شك الاوّربة الحقيقية للاسلام؛ وهذا 
يعني أيضأ انعداما للثقة مرّتين» مرَة في قدرة المؤمنين على أن يصوغوا بأنفسهم 
علاقتهم بالدين» ومرَّة في قدرتهم على الاندماج بالمجتمع الفرنسي» وهو إندماج 
بالغ التنو ع وديناميكي على الأاخص. لا ريب أن الموقف المنشود هو حياد حسنْ 
الطالع» قائم على المبادئ الحقوقية الخاصة بالقانون الفرنسي الذي لا حال لتعديله؛ 
فالقوانين الخاصة بالجمعيّات» المحاحة للأجانب منذ ١۱۹۸ء‏ وللعبادات» تسمح 
عمارسة حرَة للعبادة الإسلامية» إذا استعملها المؤمنون وطبّقتها السلطات الإدارية 
بنزاهة وبلا مكر. فمن هو المحاور؟ لا توجد جالية مسلمة واحدة في فرنسا. لكنْ 
من الواضح أيضا إذا كان لا بد من وجود جالية فيهاء فإنها ستبني نفسَها انطلاقاً من 
اولئك الذين يعرٌفون اقم سلون لیس من متطلق جماعات تتحدد من 
فوق» بل من منطلق التجمّع الطوعي لمؤمنين يحرّكهم مشرو ع واحد. وسواءٌأجرى 
البناءُ هذا من فوق» انطلاقا من جمعیّات کبری ذات توجّه وطني» وحتی اوروبي» 
أم من تحت» بتطوير شبكة ترابطيّة قائمة أو لأ على أماكن العبادةء فان هذا الأمر يعود 
إلى المسلمين وحدهم. ليس على الدولة أن تبحث عن جاور مير في عالم بلا رجال 
دين: فكل بحث عن حاور وحيد سيرتسم حينئذ في مسار تسييس الطائفة» ولو 
كان ذلك على سبيل الرّهانات التي تفترضها (رهان اقتصادي مع اللحم الحلال؛ 
رهان استراتيجي مع وزن الدول المسلمة الاجنبية؛ رهانات سياسية مع الرّهانات 
الانتخابية). 

ليس هناك خيار تقني حض. فكل «ترسيم» مُسبَق لمؤسسة سيضعها في موضع» 
ولكن أيضا في موقع الاضطرار لتحديد ما هو «الإسلام الصحيح»» مبتدعة بذلك 
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الا و و ا ر جا ان ع اا ووا ا 
امعترف بها في وضع معقد من الامتفالية والابتزاز إزاء الدولةء لان شرعيتها ستصدر 
او عو لاعو اا داراف ف 0 ا ی چ دا 
تقديم ضمانات للدولة؛ ابتزاز» لانها ستكون قادرة على فرض عدد معين من 
الإجراءات حتى تحظى بشرعيتهاء وكذلك وبنحو خاص» ستنقاد إلى الدفع نحو 
التكيّف والتوفيق بين «مهاجر سابق» ومسلم» حتى تضمنَ لنفسها قاعدة اجحتماعية 
حتملة وسابيّة. إن إلحاح «الجمهوريين» على الانموذج «الإسرائيلي )»م تكن مع 
ذلف ا دجا دقر اة و ا ج لفلا ية راتت اا لا رافق 

أخيرأء إذا كان لا بد من و جود تواز اعترافي بين الديانات الفرنسيّة الكيرى» فليس 
هناك أي تواز بين المؤسسات. فالمجمع البروتستانتى هو فى المقام الأول مرجعية 
داخلية» وليس حاورأ للدولة. ومن البارز» من نحو آخرء أن الكنائس البروتستانتية 
تنعم تماما بتنوعهاء الذي لا تشكو الدّولةٌ منه: ماذا يهم نائب محافظ مونبليار أن 
يكون هناك معبد لوثري» کالفيني» ٳنحيلي» ميو دي» معمداني» مينوني. لماذا لا يُراد 
ان بُری سوى محاور واحد؟ لسبب لا علاقة به أبداأ بالدّين: التظام العام. فمن خلال 
الإسلام يراد تناول» وحتى إدارة» مشاكل معقدة: دمج المهاجرين» أزمة الضواحي» 
علاقات مع الشرق الأوسط الخ. من المهم أن يصار إلى عدم عولة هذه المقاربة 
للإسلام المتباينة مع الاشكال الحقيقية لتجديد الاسلمة الجارية في المجتمع. 

اا لرل ب ان و05 غا و اعت اا اة ج 
جامع» هي المحاور المتعيّن تماما للسلطات المحلية. لا شيء يفيد في إبراز كثافة هذه 
الجمعيّات وكثرتها. إن كل عُمدة طيّب» يعاونه عموماً مفتّش طيب من المخابرات 
LTE O‏ إلى «بني إسرائيل»» ولیس الى «اسرائيل» اخحالیة .)18۸۸٤1۴۲۸(‏ ملحظ المعرّب. 
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العامة» يعرف تماما مَنْ يقطن في عالمه الصغير. إذأ لا يتعلق الامر بتجتب طلب 
المساجد» بالاعتراض على مخططات إشغال الأراضي» المواقف والاضرار الرهنيّة؛ 
ا ا ا ر ا ا را اه 
من المواطنين المؤمنين؛ وهذه تسوية تحترم حقوقهم كمواطنين وتحترم مستلزمات 
المجتمع. من السهل» بدون التنظير حول الإسلام عمومأء رفض رخصة بناء لجحماعة 
لا تمنّل أحداء أو تشكل تهديدا» مع احتمال قيام هذه المجموعة باستعمال الطرق 
ا لحقوقية لرفض قرار إداري. ليس على الدولة أن موسس الإسلام. يكفي في المقام 
الأول الاعتراف بالؤمنين الذين يعلنون أنفسهم بهذه الصفة والذين ينتظمون في 
الأطر التى يلحظها القانون. لا بد من فصل مسألة الإسلام في فرنسا عن مسالة 
البيوريین (؟اeu‌B)»‏ ا الضواحي والشرق الاو سط حتی وان کان هناك 
تقاطعات بالطبع. لكنما الامر لا يتعلق مشكلات اجتماعية ولا بعرقيّة جديدة» 
ولا باستراتيجيا. بل يتعلق فقط بدين» يجب الاعتراف له.عجال خاص. مهما كان 
بجرّداً» طبعاً قبل درسه في تجحليه e‏ الانتخابي أو الاقتصادي. إن عدم 
حطر الدين في معلولاته ومونراته الاجتماعيّة أو الثقافية» حتى وإنْ جرى اكتناه هذا 
تلك هو شرط طرائقيٌ (ميتودو لو جي) للعيش» تحديداء في جال علماني. 
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